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چوعيډ 


مدیم 


إذا طلبت من قارىئ «غربي» أن يذكر لك كتاباً عربياً قرأه أو ممع 
به» فإله سيفكر لحظة ثم يقول لك : «ألف ليلة وليلة». لن يذكر لك إلا 
هذا الكتاب» لأنه لا يعرف كتاباً عربياً غيره. وفوق ذلك» يحسب أن 
«ألف ليلة» بالتسبة للعرب» كصالإلياذة» و «لأوديساه بالنسبة 
للاغش و أن الدهشة ستتملكك وأنت : اا 


للإغريىق. ولا شك | وائت لسمعه يشيد بنضاب 


pe 


لا يدرس في الجامعات ولا توليه تواريخ الأدب كبير اهتمام. 

إذا طلبت الآن من قارئ عربي أن يذكر لك نماذج من التّرد 
العربي الكلاسيكي» فإلّه سيتذكر طفولته والمدرسة الابتدائية ويقول 
لك : «كليلة ودمنة». ثم يلوي شفتيه ويحرّك يديه بیأس ويضيف : 
«رسالة التوابع والزوابم» «المقامات»» «رسالة الغفران». وبعد ذلك 
يسكت ولن تستطيح أن تنتشزع منه عنواناً آخر. قرون من السشرد 
يختزلها لك في أربعة أو خمسة عناوين. ثم لا يكتفي بهذاء بل يشعرك 
أنه لا يرضى بهذه المولفات ولا يعتبرها نماذج صالحة ولا يمنعه من 
إعلان احتقاره لها إلا خشيته من هوان الآباء والأجداد. 

عندما نقارن بين ما أف حول الترد» وما أف حول الشعر» فإلّه 
لا يسعنا إلا أن نسل «الضّيم» الذي لحق بالتود. ما أكثر الكتب التي 
تعتى بتاريخ الشعر العربي ! أما الترد فلا أحد اهتم بتتبع مراحله 
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وإبراز أساليبه» بل من المرجح أنه لم يخطر لباحث ببال أن يكتب 
تاريخاً للسرد. صحيح أن هناك محاولات في هذا الميدانء لكنها تصب 
اهتمامها على السرد «الأدبي». انطلاقاً من مفهوم ضيق للادب» يتناول 
الباحث أصنافاً معينة من التردء ويقصي أصنافا أخرى لا يعتبرها 


أدبية. 

إن دراسة الثرد لن تتقدم ما دام الجري مستمراً وراء «التخصص» 
وما دام العديد من الباحثين لم يفطنوا إلى أن ميدان اهتمامهم ينبغي 
أن يكکون السود العربي بمختلف فنونه ومظاهره. إن الحواجز التي 
نضعها بين الأنواع لها ما يبرّرهاء ولكنها تظل ذسبية. فهناك خيوط 
كثيرة تشد الأنواع فيما بينها وعلى عدَة مستويات» بحيث لا يجوز 
لمن يدرس آلف ليلة»» مثلاء أن يتجاهل تاريخ الطّبري ورحلة ابن 
بطوطة وكتب التراجم. 

لا أدعي بحال من الأحوال»ء أن الدراسات التى يشتمل عليها هذا 
الكتيب تطبق البرنامج المشار إليه. كل ما في الأمر أنني أقترح 
«قراءة» لستة نصوص مردية» البعض منها في «لأدب» والآخر في 
«الترجمة» ذاهباً إلى أن كتاب «أسرار البلاغة» يروي حكاية من 
الحكايات... أما لماذا وقع اختياري على نصوص بعينهاء فذلىك راجع 
لأسباب ظرفية. ولا داعي أن أؤكد أن كل دراسة منطوية على نفسها 
مرتبطة بجاراتها في آنء مشلما هو الشأن بالتَسبة لنجوم الثريا. 
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عندما ندرس نصا «على ضوي» هذا المنهج أو ذاكء فإتنا نعتقد - أو نفترض - 
أن التص غامض» مبهم» يكتنفه ليل كثيف دامس» وإلاً فما الحاجة إلى الضوء ؟ 
لكى لا نضل أو نحيد عن الجادة» فإتنا نستعين بمصباح منهجي. كلمة «منهج» 
تتضمن العديد من المعاني اللغوية والثقافية : المسلك الواضح» الطريق المستقيم» 
السبيل البيّن المستوي... هكنا يتحول الدارس إلى مخلوق عجيب» إلى مشاء 
يقتحم اليل وفي يده سراج يستلير به. ا 

هذا التصوں الذي لا نفطن إليه في الغالب» يتراءى أيضا عندما يتعلق الامر 
بنصوص «وأضحة»» نصوص يوجلد فيها مصباح داخلي یزیح الظلمة عنها. لكن 
الدارس يعتقد أن هذا الوضوح مفتعل» يهدف إلى إخفاء أمور لا يراد الإفصاح عنهاء 
أو على الأقل يمتقد أن الوضوح نسبى ومحفوف بمناطق من الظلام. هكذا تمّحي 


ا 


الفوارق بين النصوص الکر: والنصوص الصّافية» فتصير كلها غارقة في الظلام 
ويکون على الدارس آن يشيع الثور فيهاء أن يحول اليل إلى نهار مثري. 

مسألة الوضوح والغموض تعرف عة أشكال : الحقيقة والوهم» اللأباب 
والقشور المحتوى والغلاف... العديد من التصوص الكلاسيكية»ء على الرَّغم من 
اتتمائها إلى أنواع مختلفةء تبرز الصّور نفسهاء تلك الصور التي تعود في النهاية 
الى التعارض بين الظاهر والباطن. إن دراسة الصّور تقتضي رفع الحواجز الموضوعة 
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بين الأنواع واقتراض وحدة في الثقافة العربية الكلاسيكية كيفما كانت الأنواع» 
نثرية أو شعريةء رفيعة الشأن أو ساقطةء واقعية أو أسطورية. بهذا المعنى يمكن 
القيام بدراسة موازية لأسرار البلاغة و كليلة ودمنة و ألف ليلة وليلة. إنني 
طبعاً لا أجهل الفروق بين الأنواع» لا أجهل أن الثريا بعيدة كل البعد عن سهيل 
وأتهما لا يلتقيان أبدا. بيد أنني عند قراءة أسرار الجرجاني ألمح فيه عناص قصّة 
أصليةء عناصر مشتتة سأحاول جمعها ولمّها. وأعني بالقصة الأصلية قصة تتحدّث عن 
الوجود بناء على مبادئ أسطورية (بالمعنى الإيجابي لكلمة أسطورة كما تبرزه 
الذراسات الحديثة). 

ينظر إلى أسرار البلاغة على أته كتاب يتناول مسألة المجازء وبالفعل فان 
الجرجانى درس هذه المسألة بشتى فنونها وأشكالها. إلا أن كلامه يتضيّن» إضافة 
إلى الخطاب البلاغيء خطابين آخرين. فمن جهة نلاحظ أله عندما يتطرق للنّشبيه 
والتمثيل والاستعارةء يستعمل بدوره التّشبيه والتمثيل والاستعارة. ومن جهة أخرى 
نلاحظ أنه يستشهد بقدر لا يستهان به من الأبيات الشعرية كأمثلة للقواعد البلاغية 
التي يرسيها. هذه الأبيات مقتبسة من قصائد لعدة شعراء ينتمون إلى عصور 
مختلفة؛ کل بیت يحشر فى سياق جديد مع أبيات غريہة عنه» فيتلون معناه 
بمعنی جيرانه ويبدو في حلَة تباين حلته المعهودة. بمجرّد اللقاء مع أبيات أخرىء 
تضاف إليه دلالة وقيمة جديدتين. وهكذا فإنه لا يودي فقط الدور الذي من أجله 
سيق في الكتاب؛ إن دوره لا ينحصر في الإبانة عن قاعدة مجازية وإنجاز ما 
يرمي إليه البلاغي. ذلك أنه لم يوضع في الأصل من أجل البلاغةء وإتما من أجل 
حاجة في نفس الشاعرء حاجة تفرض مقتضياتها في اسياق الجديد. 

ثلاثة خطابات تتواجد إذن في كتاب الجرجاني : الخطاب. البلاغي المُقنن 
لفنون المجازء الخطاب المجازي المتكون من الاستعارات والتشبيهات التي 
يستخدمها المؤآف» الخطاب الشعري المركب من الأبيات التي يتم استدعاءها في 
كل صفحة من صفحات الكتاب. عندما نأخذ هذه الخطابات بعين الاعتبان عندما 
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ندرس علاقاتها ونتفخص الصّدى الذي يخلفه کل خطاب في الخطابين الأخرينء 
فإننا نتبين معالم القصّة الاصلية التي أشرت إليها آنفاً والتي سأحاول رُم خطوطها 
بصفة جزئية وبشيء غير قليل من التعثر والتردد. 


يورد الجرڄانيء في صفحة واحدة من أسرار البلاغةء أربعة آبيات لابن 
المعتز. مأخوذة من قصائد آو قطع مختلفةء أبيات تتحدّث عن صراع بين الصبح 
والليل : 
ساني وقذ سل سيف الصَبَا ع بالل بن حو قد خرب 
2 ۔ حتی بدا الاح س نقاب كاتا انل من ق 
أمُا اللا فحن رق قميْة وأتى اض لے الت ١‏ ا 
يشا إلا المح وو مقع كمين ولب اليل منة على حدر 
ثم يورد الجرجاني» في نفس الصّفحةء بيتاً لأبي عثمان الخالدي : 
والصبْخ قث جردت صوارة والليْل قذ هي ملة بالهريا0 
موصوع الأبيات الخمسة النور والظلامء وبالإمكان تسجيل عدَة صُور تدخل 
في إطار ثنائية الظاهر والباطن. فالسيف أو المَلصل يُسَل من القراب» أي الغمد 
والظلام ملفوف بقميص» والصبح مقنعء والصباح محجوب بنقاب. ثم هناك «الستيف 
السدي»» أي المغلف بالصداً. كل هذه العبارات تدل على الاختفاء والاستتا بينما 
عبارات آخری تدل على المكسء على بزوغ الور من الغشاء» على الظهور 
والتجلی. فالتيف قد «سَل» والصّباح قد بدا والصرارم قد «جُرّدت». 
هل نكتفي بهذا الوصف للأبيات ؟ هل نكتفي بملاحظة الصّورة تفسها في 
الأبيات الخسة, مع تعديل طفيف في كل بيت ؟ هل تقول إن الأمر لا يتعتى 
التشبيه والتصو ير الشعري وصناعة الكلام ؟ 


ا) الجرجانى. ص. 236. 


10 الحكاية والتأويل 


التراع بين البح والليل ينتهي بانتصار الأول وانهزام الشاني. كل من 
العنصرين مجسّد ومشخص : الصّبح بطل يسل سيفاً على اليل وينوي القضاء 
عليه؛ أمّا اليل فخائف حذر لا يسعه إلا أن يلوذ بالفرارء وبعد فراره ستشرق 
التمس... يبدو لى أن هذا التصور يؤول إلى معتقدات قديمة مبنية على فكرة 
التراع بين الور والظّلام. في العديد من الأساطير يُصور البطل شاهراً سيفه(2 
على تنين رهیب وحالك كالليلء فيهزمه ويخلص فتاة تكون سجينة عنده. وفي 
بعض الأساطير تَعَوّض الفتاة بالّمس التي يُعتقد أنها سجينة الليل. هل نحن پإزاء 
مخلفات من هذه الأساطير في الأبيات الخمسة التي ذكرها الجرجاني ؟ لماذا 
يشهر الصّبح سيفه على اللّيل» إن لم يكن يقصد تخليص الثّمس ؟ 

لاشك أ“ هذه التساؤلات ستبدو متكلفة أو في أحسن الأحوال مدهشة ما لم 
نعثر على نصوص اخری تدعمها وتو يّدها. 

في كليلة ودمنة تقول الثمس لناسك : نا الك على من هو أقوى متي : 
السحاب الذي يُعَطي نوري وَيَغلب عليه». الثّمس هنا حبيسة السّحاب كما كانت 
حبيسة اليل فى الأبيات السّالفة الذكر. 

في أسرار البلاغة يتحدت الجرجاني عن التّمس المتوارية فيذكر صورة 
الحجاب : «حقيقة ظهور القمس وغيرها م الأجْسَام أن لا يكو وها حجَابة 
ووه مما يحول بيْنَ اين ورَويتهاء ولذلك يظهر البَيءَ لَك ولا يَظْهَرَ لَك ذا 
کنت من وَرَاء حجاب أو لم يكن بيئك وبينة ذلك الحجاب».ا6 بالنسہة للشمس 
يقوم الحجاب بالدور نفسه الذي يقوم به السّحاب والليل. 


2) پری البعض في اليف رمزاً للرجولة. انظر مثلاً دوراں» ص. 181. 
G3‏ دوران؛ صس. 181. 

4) أبن المقفم» ص. 176. 

5 الجرجاني» ص. 66. 
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هي شَبُهة فيه كما يمنعٌ الحجاب العينَ أن ترى ما هو من ؤرائه ولذلك تُوصَفٌ 
الشبهة بأتها اعْتَرَضّت دون الذي يروم القلب إذراكه ويصرف فكرَه للوصول إليه من 
صحة + خکم أو فسسّاده». لیس في هدا النص ما پمکن إرجاعه إلى أسطورة البطل 
الذي يهم بقتل التنينء إلا أنه يقدم صراعاً بين اليقين والشبهةء بين العلم والجهلء 
آي بین النور والظلمة. ذلك أن «النور يُستعارٌ للعلم دفسه أيضاً والإيمان» وكذلك 
حَكمٌ الظلمة إذا استعيرت للشّبهة والجهل والكفره. ويضيف الجرجاني : «َوَجة 
التشبيه أن القلب يَحْصّل بالشبهّة والجهل في صفَة البصر إذا قَيّدَةُ دَجَى اليل دل 
تج مْضرفا». )8( 

لننتبه إلى كون اليل يُقَيّد البصر: ليست المس هي المَميّدة وإتما العين. 
لكن هذا لا يحول دون وجود علاقة متينة بين الصّورتين. فالبصر متعلق بالس» 
وسيان أن يقيد الليلٌ البصرَ أو الّمس لان النتيجة واحدة. البصر مقيّد لان انس 


صورة الحجاب ترد مع صور أخرى مماثلة في مكان آخر من أسرار 
البلاغةء علدما يميز الجرجاني e:‏ ين الكلام «المشترّك العامى ,( ي“ والكلام التاخل فی 
قبيل الخاص». يقول عن هذا الصف الاخير: 
«وإن كان مما ينتهي إليه المسَكَلْمّ بنظّرٍ وتدبّ ويناله بطلب واجتهادى م 
یکن کالاول [. .. پل کان من دونه حچاب ٬يّحتاج‏ إلى خرقه بالبّظر وعلیه 
يقر تقر إلى شق بالتفکں وکا دزا في فع بحر لاد له من تکاف 
الفوص عليه ومُمتنعاً في شاهق لا ناله إلا ب بتجثم الود اليه وکامناً 
كالثار في الزند لا يظْهَرٌ حتى قحد حه» ایکا لف كَعُرّوق الذهب التي 
لا تبدي صفحتها بالهُوَيُنَا ہل تتال بالحفر نها وَبعَرَّق الجّبين في طب 


6( الجرچاني؛ ص. 66. 
7) الجرجاني» ص. 46. 
8{ الجرجائيء ص. 46. 
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التمكن منهّاء تتم إا گان هنا قائ [ ..] فهو الذي يجوز أن یدعی فيه 


إلا د ا ع ل والتقدٌ الا لى a A‏ واف ) 
اة حنصضاصضص واسبق و نفدم وء وء وان پچیل عه سلف وحلف 


بصفة مؤقتة سأترك الكلام عن الصّورة الأخيرة المتعلقة بالف والحآف 
لأركز اهتمامي على الصّور التي تبرز مسألة الظاهر والباطن والتي تشير كلها إلى 
النّيء التّمين ينال بالتعب وبالعمل الشاق. ما لا قيمة له (المُشتَرّك القامي) يكون 
معروضاً مشاعاً بين التاس» أما التّيء اللّمين فيكون مستوراً مكتوماً. القيمة تكمن 
في الباطن» ولن يظفر المرء بطائل إذا أكتفى بالظاهر. 

مرة أخرى أطرح على تفسي الستّؤال التالي : كيف سأتناول كلام الجرجاني ؟ 

هل سأقنع بسرد الصّور الواردة فيه ؟ هل سأفترها انطلاقاً من افتراض أقوم 
بترکیبه ؟ في هذه الحالة ينبغي أن يكون التحليل متسقاً ومتناسقاً. لا يكفي أن 
أتناول صورة منفردة وأقول إتها ترمز إلى هذا الشيء أو ذاك. إن كثرة الور 
واتساقها هو الذي يفرض علي أن أتتبه إلى العلاقة التي تجمع بينها وأن انتقل إلى 
المعنى الذي من المرجح أنها ترمز إليه. لن ينفعني أن استشهد بهذا الدارس أو 
ذاك» بهذا الفياسوف أو ذاك» إذا لم تستجب التصوص العربية للتحليل الذي أقترحه 
عليها. لاب أن أعرض تفسيري على أكبر عدد ممكن من التصوص الكلاسيكية 
بهدف التحقيق والمراجعةء لاب أن أقنع نفسي وأقنع الغير بأن هذا التفسير يلاثم 
الثقافة العربية. 

من كلام الجرجاني السّالف الذكر أستخرج ست صور هي على التوالي : 

1 - صورة الحجاب الذي يجب «حَرقّه». 

2 - صورة الك (وهو غلاف يحيط بالتّمر والزه) الذي يجب «شقه». 

3 - صورة الدرّ «في قعر بحر لاد [. من تكأف افوص عليه 

4 - صورة ة الشّىء (؟) في مکان عال» لا درا ك إلا ب بتجثم الصعود إليه». 


9) الجرجاني» ص. 273. 
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5 صورة الّار الكامنة في الزند والتي لا تظهّر إلا بالإقتداح. 

6 صورة عُرُوق الذهب التي «تنال بالحفر عنهاء. 

ماذا نفعل بهذه التّشبيهات ؟ هل نقول إن القصد منها «توضيح» مسألة فكرية 
معقدة ؟ هل نقول إن الجرجاني أراة أن يشْرَّج عن طريق صُور حسية» صنف 
الكلام الذي «يْتوَصَل إليه بالتدبّر والتأتّل) ؟ هل نعتبر تشبيهاته وسيلةء لا غاية 
أي أنها تابعة وخاضعة لشىء آخر ؟ هذا صحيح» ولكن إلى حد ما فقط إذ لماذا 
كل هذا الإطناب من الجرجاني ؟ لو كانت النّشبيهات عَرَضيةء لو كان المقصود 
منها لا يتعدى التوضيح» لاكتفى الجرجانى بتشبيه أو تشبيهين» ولكنه سرد سلسلة 
مكونة من سنّة تشبيهات ! هذا الإطناب لا نجده فقط فى التّص الذي ثحن بصدد 
دراسته وإتّما أيضا في كل صفحة من أسرار البلاغة. لهذا لا ينبغي إغفاله لأنّه لا 
يقل أهمية عن التعريفات البلاغية والتقسيمات التي يشتمل عليها الكتاب. 


إلى أي مدلول تحيل الصو ر الست ؟ إلى أي مدلول يحيل الخرق والشق 
والغوص والصعود والاقتداح والحفر ؟ إن زعمت أن لهذه الور مدلولاً جنسياً فن 
تأويلى سيبدو للبعض سجا قبيحا. نّا بالّسبة لمن يتحلى بثيء من الفضول 
افكري نإ السألة ستختلف. سیعلن عن تعاطفه ولکنّه سیبقی متحقّظا إلى أن 
أبرهن بصفة مُرضية على الافتراض الذي أقدمه. سيقول لي : أوافقك على أنه لا 
ينبغي أن نمر مر الكرام على الصُور الشعرية وغير الشعرية ولکن كيف انتقلت» 
ثلا من التّار الكامنة في الزندء إلى الجنس ؟ وسيضيف : لاشك أك أخذت هذه 
اکر ة من الفيلسوف بَاشلاّر الذي آلف كتاباً درس فيه المعاني الجنسية المرتبطة 

لتار"٠؛‏ ولكن احتماءك بهذا الفيلسوف لن ينفعك في شيء لاه حل نصوصاً 
کل ا القافة العربية... لهذا المعترض أقول : ما أكثر القصائد والقطع 
10( الجرڄانيء ص. 274. 


1) يلاحظ باشلار أن النار تقتدح نتيجة احتكاك قطعتين من الحجر أو الخشب» ويلح في تحليله على الاحتكاك 
وعلى «الشرار «a‏ التي تنبعٹ مله (ص. 46 وما بعدها). 


tk 
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الشعريةء من نوع الّسيب» التي تتحدث عن الجّىء أي الحُرقة وشدة الود من: 
العشق ! 
أي معنى جنسي يا ترى تتضبّنه صورة الدرة في قعر البحر ؟ الدرة كما هو 
معلوم تنتظم مع أخواتها في عقب ولكي تنخرط في السّلك لابد أن تثقب. في 
ألف ليلة وليلة ليس من التادر أن نجد العبارة الّالية : «دخل عليها فوجدها درّة 
تثقب». يمكن أن نذكر نصوصاً عديدة تثبت العلاقة بين الدرة والفتاة العذراءء 
تثبت العلاقة بين ثقب الدرة وخرق غشاء المهبل. سأكتفي بقطعة من مقامات 
الحر يري تصف الفعا: البكر > قطعة نجد فيها أغلب الصو ر التي , لاحظناها عند 
الجرجاني» كما نجد فيها وصفاً للصعوبة التي تصاحب عملية إزالة البكارة. فنحن 
نذكر أن الجرجاني ألح على المجهود المبذول أثناء الحفر وعلى أن الشيء الثمين 
«يُدرك ہعرق الجبين». 
يقول الحريري : : 0b‏ البكرٌ فالدرّة المَخروةء والبَيْضَة المكتونة, والبَاكورَة 
الجَنيّة [...] وَالرَوْضة الأثف» وَالطؤق الذي من وتَرّفه. ثم ب يضيف أنها «المَهُرَّة 
الاي العتان» والمَطيْة البَطْيْة الإذعانء والزندة المتعَثرة لاشتنا وَالقَلةَة 
المنتَصعَبة الإفنتاح». ويسجًل أخيراً أن متها لاء في ريَاضتهًا عَناء وَعَلى 
خبُرّتها شاع (12) 
هذا التص لا يَدَعٌ مجالاً للك في كون الدرة لها ارتباط بغشاء المهبلء وأ 
التار لها ارتباط بالجنس» إلى غير ذلك من نقط الإلتقاء بين الجرجاني والحريري. 
مثلاً الخوف من الإخصاء : فإذا كانت المعاني على حد تعبير الجرجاني» «كالجوهر 
في الصدف لا بير لك إلا أن تة عنه»»3٠‏ فن الأمر قد يتطؤر فتتحول 
2) الحريري» ص. 4 _ 487. المكلونة : الىخباة الستورة؛ الباكورة : أول ثمرة الشجرة؛ الأبّف : التي لم رع 
بعد؛ الأَبيّة العنان : يعني الستصعبة الائقياد؛ وعلى خبرتها غشاء : «الخبْرة الملم محنيقة الحال والكاء 
الغطاء أي أن البكر لا ثُعرف حالّها كالتّىء الذي يحول بينك وبين معرفته حاجر فلا يعرف إلا عد زواله وذلك 
بطول المعاشرةء فكنى عن ذلك بالغشاء وقيل إن الخرة ها كناية عن الفرج والفشاء جلمدة البكارةه (ترح طيبعة 


القاحرة). 
3) الجرحانيء ص. 111. 
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السُدَفّة (أي وعاء الدرة) إلى فخ يجرح ويؤذيء وهذا ما يعبر عنه بالفرج المْضرّس. 
أثناء كلامه عن التعقيد فيي الشعر يقول الجرجاني : «وإنْما ذُمّ هذا الجنس لأئة 
اج إلى کر ا زائد : على المقدار ال الذي جب في مله ركذك ۾ پسوء الذلالة 
ر اا 8 عسرَ عليك» وڏا حرج خرچ مشو ت الط ا الخن».۵٠‏ 
هذه «المشقة العظيمة» التي تنتهمي بالخيبةء ت تک ر عند الحريري (الكلام 
دائماً عن الہک) : «وطالما خر ت المّتازل وَفَرَكت المُغازل وَأحنقت الهازل 


ال م التازل الاخصاء هیا 0 مظهر العجز الج 
واصرعت القنيقى 3 مخفف إن يأاخذ مظهر ا لعجز انجسي» ص 


ما یتبع فقدان الرّجولة من مشاعر المذلّة والخزي والحنق. 


خلاصة القول إن الدّرة ترمز إلى الفتاة البكر وإلى الكلام الرفيع الذي 
يتعذر الإتيان به أو اختراعهء الكلام الذي لابد من الغوص للعثور عليه. الحديث 

س Ê E‏ 
عن الشعر يوافق الحديث عن الجنس. اقرا في لسان العرب : سيت البكر 
عذراء لضيقهاء من قولك تعذر عليه الأمر. يقال : فلان أبو عذر فلانة إذا كان 
افترعها وافتضهاء وأبو عَذرَتهاء وقولهم : ما أنت بذي عذر هذا الكلام أي لست بأل 
من افتضه». الافتضاض وارد في الجنس وفي الكلام. اضف إلى هذا عبارات تتردد 
كثيراً في كتب التقد : ول من قال كذاء معنى لم يسبقه إليه أحد... إن دراسة 
«الترقات» مبنية على البحث عن أول من افتض المعاني الشعريةء ثم عن سلسلة 
الأولاد الذين أنجبتهم هذه المعاني. من المفيد في هذا السّياق أن نذكر بمدلول 
كلمة توليد وهو «أن يستخرج الشاعر معنى من معنى شاعر تقدمه» أو يزيد فيه 


4) الجرجانيء ص. 112. 
5 الحريرق» ص. 407. المُنازل : المحارب؛ أْرَعَت ؛ أذلت؛ الفنيق البازل : يريد الرجل المجزبء وأصل 
الفنيق الفحل من الإبل. 


(l6‏ مادخ «عذر», 


b. 
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ز يادة».(2٩‏ فالمعاني تلق والتلقيح يودي إلى الحمل» والحمل تتبعه الولادة. من 


معنى أصلي تود معان جد بدة ومختلفة» وهذا یعون ہنا إلى سورد السلف والخلف 


التي لمحناها آنفاً عند الجرجاني والتي توحي بسلسلة من المعاني تبداً بالمعنى 
الأب وتتواصل بالمعنى الإبن والمعنى الحفيد إلى أن تبلغ حفيد الحفید.١٦‏ 


يتحدَّث الجرجاني عن القصد من تأليفه أسران البلاغة فيقول : 
«واغم آره ري 1. ا نوصل إلى يان مر العاني كيف تتفق وتختلف 
ومن اين تجتمع وتفترق» وأفصّل أَجْنَاسَهَا وأنواعټاء وات خاصها ومشاعهاء 
ن أخوالها في کرم منصبقا من ¡ الغقلء وتمکنها ي نصًاٻه» وقرب رحمهًا 
نة أ او پعدها حين تنسب عنه» وکونها کالخليف الجاري مجری الشتب» ُو 
الرنيم المَلْصق بالقوم لا يقبلوته» ولا يعون لَه ولاً يذبون دونَة....09 
عندما أقراً هذا التّص» ری فيه مستویین : 
- الستوى الأول يحيلني إلى «ما يريد أن يقوله» الجرجاني. فالمؤلف يضع 
تصميماً لکتابه ويشير إلى المسائل التي سيدرسها بإسهاب» أي يعلن عن القضايا 
البلاغية التي سيفصل القول فيها. هذه القضايا هي المجاز والمعنى العقلي والمعنى 
التخييلى. ٠‏ 
المستوى الثاني يحيلني إلى «ما قاله» الجرجاني فعلاً. بانتباهي إلى ما 
يريد المؤآف قوله أغفل ما قال. ذلك أنه يقول شيئاً مختلفا بقول شيا آخر؛ فهو 
يتكلم عن الأجناس والأنواع ولا يقصد (فقط) الأجناس والأنواع الخطابية. إته 
يتكلم عن الرّحم ثم التسب» ثم الحليف» ثم الزنيم (وهو الإبن غير الشرعي). 
7) ان رشيق؛ | ص. 233 - 234. ويمرف ابن رشيق الاختراع هكذا : «المخترع من الشعر هو : مالم سق إليه 
قائله. ولا عمل أحد من الشعراء قله نظيره» (1» ص. 232). ويضيف ابن رشيق : «واشتقاق الاختراع من التليين 
[...] مكأن القاعر سهل طريقة هذا المعنى وليّنه حتى أبرزه» (اء ص. 235). وفي لسان العرب : «الخرع : 
الرّخاوة في الثيء. والخَرع : الشق». ولعلة ما تطلق كلمة «فحل» على الشاعر الجيد... 


8) کیليطو 1985, ص. 27 . 28, 
9] الجرجاني؛ ص. 17 ۔ 18. 
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هذه الكلمات تشير إلى القبيلة أو الأسرةء إلى علاقة الدم التي تجمع أفراد 
الأسرة. هذا ما يقوله الجرجاني وإن كان في الوقت نفسه يوحي بأنه يتكلم عن 
المعاني. عندما نقراً أسرار البلاغة من هذه الزاويةء فنا نرى امتدادات كثيرة 
ومّدهشة لعلاقة الدّم التي يمكن اعتبارها الخيط الرّابط لكلام الجرجاني.١‏ فضلاً 
عن ذلك : تعريف الشع وعلى الأخص تحديد الأثير الذي يحدثه فى نفس 
المتلقّي» لا يمكن ضبطه إلا بالاستناد إلى العلاقة التموية. ٠‏ 

الرّباط. الموجود بين أفراد الأسرة يضعف عند الذعئ أو اللّقيط. الرٌباط هنا 
يعني اللسب. فبما أن أن الدعِي لا يستطيع أن ينتسب إلى القوم الذين يعيش 
بينهم» فاه يبدو غريباً بعيداً منفصلا. إن ما يميّز لدعي هو آنه بلا أصل» بلا نسبء 
وبعبارة أخرى : بلا عقل (أي بلا رباط يشده إلى الجماعة). ولعلٌ ما يؤكّد هذا 
التفرقة التي يقيمها الجرجاني بين المعنى العقلي والمعنى التخييلي. 

المعنى العقلي هو «ما دل على حكمة يقبلًها العقلء وأتب يجب به القَضَلء 
وموعظة ترْوض جمَاح الهوي» وتبْعَث على التقوى» وتبيّن موضع القبيح والحسن 
في الأفعال؛ وتفصل بين المحمود والمذموم من الخصال».) العقل مبني على 
الأدب» بالمعنى القديم لهذه الكلمةء أي على الحكمة والموعظةء والخاصية 
الأسلوبية للادب هي صيغة ة الاأمر الصريحة أو الضنية. من خلال الأمر والنهيء 
تظهر سلطة العقل التي تترجم «مبداً الواقم»2* أي سلطة المجتمع أو سلطة الأب 
(الأدبٌ في نهاية الأمر هو الأب) . العقل رباط «يروض جماح الهوى»» وبدون العقل 
يصير المرء فريسة أهوائه وغرائزه» ولهذا يُربط من لا عقل له. 


20( یتحدّث م عن الحشو فيقول إنه شي ء ماغل المعاني المقصودة مداخلة الملغيلي الذي تقل مکانه»ء 
والأجنبي الذي يكره حضوره» (ص. 15). أما عن النّظم فيقول إنك إذا عبرت ترتيب بيت من الشعء فلقد 
«أسقطت نسبته س صاحبهء وقطعت الحم بيله وبين منشله. بل الت آن يكون له إضافة إلى قائل» ونسب 
يختص ممتكلم» (ص. 2). ويفرّق الجرجاني (ص. 6) س المعاني التي تكون «إخوة من أب وأ والمعاني التي 
تكون «أولاد عله آي آولاداً من أب واحد وأمّهات مختلفات. 

7) الجرجاني» ص. 218. 

2) مدا الواقع يقابل مبدأً اللّدة كما يقابل العقل الهوى. 
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آنا المعنى التخييلي فهو المعنى الذي پتعارض مع «مقتضيات العقول»» ٠‏ 
9 ویخل غا الطبيعة ويخرق ت التير ال العاد ثل 1 ٤‏ 
طريق إلى تخصيلة ل يدع فيه فيه تة وریا ما ا ری ۵۵ الشاعر 
في هذه الحالة يعيد بناء العام حسب هواه» تماما كالطفل عندما يلعب. اللعب 
بالنسبة للطفل فرصة لصياغة عالم يوافق رغبتهء عام يتصرف فيه كما يشاء.(# 
التخييل يعود بالشّاعر (وبالمتلقي) إلى مرحلة الطفولةء إلى ما بُبّيه الجرجاني 
«العلم الاأول». 

إن ن التصوي ر الذي یمز لش یرتکز اساسا على الحوای, «ومعلوم ا ا 
إذن ام بها تجا وأفوی آنا ذمماًء اتم ا“ صحبة» واک عندها مةه )26( 
أي من «العقل لس لاب تلب ۾ في م 0 ا تخل مر عن طفولته ا 
الانتقال من مرحلة ال مرحاة ألمحد في بست 4 تمام یذ کره الجرجاني(ت : 


الحد ىث الذى س 


ا «وجماة الحد يت دي ارید 


وطول مَقَام المَره في الح مُخلق لديبَاجَتيه فاغترب تج دد 

الاغتراب مرادف هنا للتجدد. يبتعد الفتى عن حيّه» عن أهله» ويتخذ شكلا 
جديدا. ها هو الأن يقيم عند أناس آخرین بعيداً عن «حه». لکن هل تجدد 
فعلاً ؟ لماذا يا ترى ينظر إلى الخلف. > إلى ما خلف وراءه ؟ الابتعاد لا يعني 


3) الڄرجائي» ص. 217. 

4) الجرجاني» ص. 221. 

5 روید 1933» ص. 70 - 71. قد أعود في يوم من الأيام إلى دراسة هذه النقطة المهمّة التي لن تتضح إلاً بالبحث 
عن العلاقة بين اللعب والبدعة والسحر والكيمياء. 

6) الجرجاني» ص. 94. 

7 الجرجائي» ص. 97. 
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النسيان» والاغتراب يواكبه شعور حادٌ بالحنين إلى الماضي. يويد هذا المعنى بيت 
آخر لابی تمام یذ کره الجرجاني أ ر(28) : 


# م ٥‏ ۾ ~~ ت هه £ 
تفل فؤادك حَيْث شنت من الهوّى ماالحب إلا للحبيب الاؤل 


ما هو - ليت شعري ‏ هذا الحب الأول ؟ أظن أتنا لسنا بحاجة إلى معرفة 
عميقة بالتحليل الفرويدي لنقتنع أن الحب الأول هو حب الأم. سيقال : لا شيء 
يضمن لنا أن أا تمام قصد إلى هذا المعنى»ء بل الأرجح أنه عنى بالحب الأول الفتاة 
أو المراة التي يتعلق بها الفتى ٠‏ علدما غ سن ألمرأهقة. لکن هھ هذا الاعتراض لیس 
الشاعر : 


كه مَنزل في الأزض HE‏ الى وخنينة ااا لاؤل مزل 


الح إلأرل الل الأرل العمل إلار! ل : ا اس بغ ال اة 
الح لمنزل الاوا لى الطبقة 


وء r‏ الاولء انر حم : عیارات تسیر ۾ 


السية المغطاة والتي E‏ ينقل المتلقي من العقل إلى 
الإحساس. إذّاك يحدث «لانس وهو ما يوجبه تقدم الإلف».۴ إن الَّر في تأثير 
اسر هرآ يزيح الحجاب الذي يحول دون رؤية المرحلة الأولى من العمر. 
عندما ترد الصُور الحسية بعد الخطاب العقلي تهتز النفس وتغمرها «الأريحية» لان 
الشاعر «يتوستّل إليها للغريب بالحميمء وللجديد الصحبة بالحبيب القديم».(00 


8) الجرجاني» ص. 94. 

9 الجرجاني» ص. 94. ما يصدق على التعر يصدق أيضاً على التّرد عندما يجيء في إتر حكمة أو خطاب عقلي 
محض كما هو الحال في كليلة ودمنة. 

0) الجرجاني» ص. 94. 


0 السحكاية والتأویل 


لا تعني الغراية الثيء الذي لم تره العيون ولم ٿىمعه الأآذان؛ إنها على 
العكس متعأقة بثىء معروف ومألوف» إلا آنه منسى ومدفون فى أعماق النفس» 
ووظيفة القَعر هي نشر هنا المطوي وإبراز هذا المخفي. إن المناطق العسذراء 
والمجهولىة التي يكشفها الشر هي في الحقيقة مناطق سبق للمرء أن جال فيها 
وطاف في أرجائها. وعلى هذا الأساس فإن ما يحدث هو إماطة الام عن وجه 
معروف بصفة حميمية صيمية. في نهاية الأمر لا مفرّ من الإقرار بأ الفرابة» عند 
الجرجانيء ليست إلا الألفة نفسهاء 


الصْيَّاد والعفريت 


في طبعة ألف ليلة وليلة التي اعتمدت عليهاء تبداً حكاية الصياد مع 

العفريت في الليلة الثالثة وتن تنتهي في الليلة التاسعةء وکما بحدث کثي في هنا 
الكتاب» فان حكاية الصياد ترتبطل بحکایات آخری آي آنھا تتو قف لتفسح المجال 
لأربع حکایات» ٹم تستأنف بعد ذلك. مبدئياً ينبغي أن أخذ بعين الاعتبار 
الحكايات الخمس» نظرآ للعلاقة الوثيقمة والخفية التي يفرضها الجوان إلا أتني 
سأكتفي بحكاية الصّياد. صحيح أتني باختياري هذا سأقطع رجلي التص» لکن لي 
بعض العذر. فلا يُعقعل أن أقوم بتلخيص الحكايات لأ التلخيص يشتّت ذهن 
القارئ» بالإضافة إلى كونه ليس بالعملية البريئة. 


1) تكلم أحيانا عن القراءة المعرضةء أو التأويل المغرض» وتقصد بهذه العبارة القراءة الني تصدر عن سوء نيةء عن نية 
سيتة للإساءة إلى التص المقروء أو إلى طاحسه. ما هي. ہالمقابلء القراءة غير المغرضة ؟ أهي التي تصدر عن 
حسن نية ؟ ولكن ما معنى حسن النية عندما يتعلّق الأمر بالقراءة ؟ پكفي أن ذ نضع ألسَؤال ليہرز فيمأ أعتقد _ 
مشکل کبیرء وهو یف بني أن ترا ما هي درول قایس قرات ید ۲ متا زل شر دو فكلا 
س نوج آخر : من سيحكم على قراءة ما بأتها جيّدة أو رديئة ؟ من سيقول القول الفصل ؟ ما هو مسلم به اليوم أن 
القارى يقرأ النص انطلاقاً من اهتمامات تخصة أو تخص الجماعة التي ينتمي إليهاء فيهدى دائماًء من خلال قراءته 
إلى غاية. إلى غرض. سواء أكان حسن النية أم كان سيئهاء فإته يسعى إلى إثبات غرض من الأغراض. بهذا المعنى 
فان كل قراءة مغرضة ! 

ولذلك یشبّه القاری بہروکوست. وبروکوست هذا قاطع طريق يوناني کان يعدب ضحاياء بطريقة فريدة 
من نوعها. کان له فراتنان : فراش كبير وفراش صعپر فكان يطرح المسافرين الطويلي القامة على الفراس الصغير 
والمسافرين القصيري القامة على المراش الكبير. ثم يعمد إلى أرجل الطويلي القامة فيقطمها لأنّها تتعدى الفراش 
الصتغير. اما القصيرو القامة فكان يجذب أرجليم حتى يكونوا تماما على قد الفراش الكبير.. بشيء من الميالغة س 


22 الحكاية والتأويل 


حكاية الصياد معروفة لدى الجميع ولا داعي للتذكير بمحتواهاء ولكن بما 
أ تسلا سیترکز على تفاصا ۽ وجزئيات دقيقةء أرى لزاماً علي ۾ أن تقل بعص 


ت a"‏ اسا ا س 


الفقرأت وألحَّص فقرات أخرى» على الرُغم من شعوري بمساوي التلخيص. 
«[...] کان رجل صیاد وکان طاعناً في السّن وله زوجة وثلاثة أولاد وهو 
فقير الحال وکان من عادته آنه يرمي شبکته کل یوم اربع مات لا غير ثم إنه 
خرج يوماً من الأيام إلى شاطيع البحر ورمى شبكته». في المرّة الرابعة صبر «إلى 
أن استقرّت وجذبها فلم يطبق جذبها وإذا بها اشتبكت في الأرض [...] فتعرى 
وغطس عليها وصار يعالج فيها إلى أن طلعت على البرَ وتحها فوجد فيها قمقماً 
من نحاس أصفر ملآن وفمه مختوم برصاص عليه طبع خاتم سیدنا سليمان فلما رآه 
الصياد فرح وقال هذا أبيعه في سوق التحاس فإنه يساوي عشرة دنانير ذهباً ثم إنه 
حرّکه فوجده ثقیلاً فقال لابد ني أفتحه وأنظر ما فيه [...] ثم إنه أخرج سكينا 
وعالج في الرصاص إلى أن فكه من القمقم». وبعد حين «خرج من ذلك القمقم 
دخان صعد إلى عنان النّماء ومثى على وجه الأرض [...] ثم انتفض فصار عفريتا». 
ويتوهم العفريت أنه واقف أمام سليمان فيقول : «يا نبي الله لا تقتلني فإني لا 
عدت أخالف لك قولا [...] فقال له الصياد : أيها المارد [...] سليمان مات من مدة 
ألف وثمانمائة سنة ونحن في آخر الزمان فما قصتك وما حديثك وما سبب 
دخولك في هذا القمقم ؟ فلما سمح المارد کلام الصياد قال : [...] ايثر [...] بقتلك 
في هذه السّاعة أشْرّ القتلات». ثم يروي أنه عصى سليمان فأودعه في القمقم وألقى 
به في البحر. ومع مرور الزمن احتدم غضب الجني فقرّر أن يقتل الشخص الذي 
يخلصه. فقال له الصّياد : «اعف عتى إكراماً لما أعتقتك» فقال العفريت : ونا ما 
أقتلك إلا لأجل ما خأصتنيء. ٠‏ 
نتطيع أن نقول إن هدا هو حال القارئ عندما يقطع أجزاء من الص ويجذب إليه أجزاء أُخری حتی تنسجم مع 
التأويل الذي يقترحه - أو يفرضه ‏ على اللّص. ولحسن الحظ فان القارئ الذي يعدب التص لا ينجو من العقات. 


ذلك أن لقصة بروكوست تتمة؛ فلقد تلط عليه بطل من الأبطال ذات يوم وأذاقه نفس العذاب الذي كان يذيقه 
لضحایاه. 


الصياد والعفريت 23 


«فقال الصياد : هذا جني وأنا إنسي وقد أعطاني الله عقلاً كاملاً وها آنا أديّر 
أمراً في هلاكه بحيلتي [...] ثم قال للعفريت : [...] بالإنم الأعظم المنقوش على 
خاتم سليمان أسألك عن شيء وتصدقني فيه قال : نعم [...] فقال له : كيف کنت 
في هذا القمقم والقمقم لا يسع يدك ولا رجلك فكيف يسعك كلك ؟ فقال له 
العفريت : وهل أنت لا تصدق أنني كنت فيه ؟ فقال الصّياد : لا أصدقك أبداً ` 
حتى أنظرك فيه بعيني». انطلت الحيلة على الجني فتحول إلى دخان ودخل في 
القمقم «وإذا بالصياد أسرع وأخذ سدادة الرّصاص المختومة وس بها فم القمقم ونادى 
العفريت وقال له : [...] إن كنت أقمت في [البحر] ألفاً وثمانمائة عام فأنا أجعلك 


ا 1 ۴ f‏ 1« 
متي 


فيه إلى أن تقوم السّاعة [...] فقال له العفريت : أطلقني فهذا وقت 
المروآت وأنا أعاهدك أني [...] أنفعك بشيء يغنيك دائما. فأخذ الصياد عليه العهد 
أنه إذا أطلقه لا يؤذيه أبداً بل يعمل معه الجميل» فلمًا استوثق منه بالأيمان 
والعهود وحافه بام الله الأعظم فتح له الصياد فتصاعد الدخان حتى خرج وتكامل 
فصار عفريتاً مشوه الخلقة ورفس القمقم فرماه في البحر. فلما رأى الصّياد رمي 
القمقم أيقن بالهلاك». لكن العفريت يظل وفيا لعهده وبعد أن يدل الصياد على 
وسيلة ستجعل منه شخصاً غنياًء يقول له : «بالله أقبل عذري فإإتني في هذا الوقت 
لم أعرف طريقاً وأنا في هذا البحر مدّة ألف وثمانمائة عام ما رأيت ظاهر الذنيا إلا 
في هذه السّاعة [...] ثم دق الأرض بقدميه فانشقت وابتلعته». 


كيف سأتناول هذه الحكاية بالتحليلء هذه الحكاية التى لا يعرف اح 
مؤلما ؟ إن الحديث عمَا قصد إليه هذا الأخير لا يتعدى مستوى الافتراض. 

فعلى سبيل المثال يمكنني أن أقول إن المؤڵف قصد أن يثبت أن من يفعل 
الخير يلقى في التهاية أجره وثوابه» رغم ما قد يتعرّض له من تكران الجميل. 


2) يثرتب عن عدم المعرمة بالمؤلف وبتاريخ إنتاء الحكايةء استحالة وضبها في سياقها التاريخيء» فلا يسع الباحت 
إلا أن يدرسها في سياق التصوص الكلاسيكية بصفة عامّة. 


24 الحكاية والتأويل 


يمكننى كذلك أن افترض أن المؤلف قصد أن يثبت أن الإنسان» بما منحه الله من 
عقل» يتفوق لا على الحيوانات المفترسة فحسبب» ولكن أيضاً على من يريد به 
الفر من الجن. بتعبير آخر : قصد أن يثبت أن الصغير الضعيف يستطيع بفضل 
دهائه وحيلته أن يهزم الكبير القوي كما هو الشأن في الحكاية التي تتحدّث عن 
قط جابة عُولاً شرساً فتحيل ليجعلنه يتحول إلى فأر ثم افترسه. يمكن كذلك أن 
افترض أن موف الحكاية سعى إلى إثبات مسألة كلاميةء وهي أن الجن لا يعلمون 
الغيب» إذ لو كانوا يعلمون الغيب لعلم الجني وهو في قمقمه أن سليمان قد 
مات#... إلى غير ذلك من الافتراضات. 

سأتصور الأن قارئًاً ساذجاً يطلع على حكاية الصياد بغرض التسلية لا غير 
هذا القارئ سيتحول رغم أنفه إلى مؤول؛ ذلك أن في الحكاية عناصر تلزمه أن 
يطرح على نفسه بعض التساؤلات» عناص مبهمةء غامضةء شبيهة بألغازء وليس في 
التص ما يساعد على فكها. مثلاً : لا يتساءل القارئ لماذا للصياد ثلاثة أولاد لاله 
يعتبر هذه المسألة عرضية. ولكته عندما يقرا أن الصّياد كان من عادته أن يرمي 
شبکته کل يوم أربع مرّات» فإنه يقول لنفسه : لماذا ريع مرّات ؟ هذا أمر يبدو 
بحاجة إلى تفسير عَدَد آخر يشعر القارئ أنه غير عرضي» وأعني الألف وثمانمائة 
سنة التي قضاها الجتّي داخل القمقم. لماذا ألف وثمانمائة سنة ؟ عنصر ثالث 
يشكل لغزاً : الصياد يخلص العفريت فيجازيه العفريت بأن يريد قتله. هذا ثىء 
يالف التصورات العادية وبالتالي يدفع القارئ إلى إيجاد تبرير. إجمالاً فيان 
الحكاية ذاتها تستفر القارئ وترغمه على البحث عن تفسير لألغازها. 


سأطرح الآن على القارئ السؤال التالي : من هو بطل حكايتنا ؟ لاشك أنه 
سيجيب على‌الفور : الصياد. أما إذا سألته : لماذا ؟ فإنه سيتردد وسيجد بعض 


3) يقول التعلبي (ص. 181) إن الجن مكثوا يخدمون الي سليمان سنة بعد موته «فأيقن الاس أ الجن كانوا يكذبون 
في ادعائهم علم الغيب فاو أنّهم علموا الغيب لعلموا موت سليمان ولم يلبثوا في العئاء والعذاب سنة يعملون له». 
4) يرد هذا العدد أيصاً في حكاية الشاب المسحور التي تتم حكاية الصياد. 


الصبياد والعفر يت 25 


الصعوبة في العثور على الجواب. إننا نستطيع أن نحدد بصفة عفوية من هو بطل 
هذه الحكاية أو تلك» ولكننا نشعر بالحرج عندما نحاول أن نعلّل هذا التحديد. 

ليس غرضي أن أخوض الآن في هذا الموضوع الشيّى. إن ما يهمني هو 
البطل بمعنى الشخص الذي يقوم بأعمال جليلةء أعمال باهرة تبعث على التَعجّب. 
مثلاً الشخص الذي يقتل وحشآ رهيباً يعيث في الأرض فساداً ويؤذي الاس 
ويسفك الذماء. الصورة التي تفرض نفسها في هذا السياق» سواء في الحكايات 
الأدبية أو في الحكايات المصورةء الصورة التي تتبادر إلى الذهن هي صورة بطل 
شاب يشهر سیفه على تنین مهول ويه بالإجهاز علیه.(3 

هل نجد هذه الصّورة في حكايتنا ؟ ليس بالضبط. هناك بالفعل وحش 
مخيف وثرّير هو الجني» ولكن الصياد الذي يقف أمامه طاعن في الس وضعيف 
ترتعد فرائصه من الهلع. وعلاوة على ذلك لا يشهر سيفاً ولا يبارز الجتي ولا 
يقتله. ومع ذلك فان ما جرى له مع الجتي يمكن أن يوم بالبطولةء بشرط أن 
نتتحدّث عن بطولة من نوع آخرء بطولة مخففة لا تكون نتيجتها قتل التنينء 
الوحش الرّهيب» وإنما ترويضه وتدجينه وتأنيسه. في هذه الحالة يُلاحظ أن 
سلاح البطل ليس هو السيف» وإإتما سلاحاً من نوع آخر : الحبل. فالحبل هو 
السّلاح الذي بفضله يُدجّن الوحش» بفضله يَعْقَل الوحش فتردع غرائزه الخبيشة 
المؤذية.(5) 

ليس في الحكاية حبلء والصياد لا يقوم بالضبط بربط الجني. هذا صحيح 
ولكن الحكاية تعرض عة عناص يمكن إرجاعها إلى موضوعة الحبل» موضوعة 
الرّبط. سبعة عناصر على الأقل. 

1 - الشبكة : الصياد يملك شبكة يصيد بها الّمك والعفاريت؛ فهي فخ أو 
فرك أو حبل يشل حركة الضحية فتستسلم مكرهة ذليلة. 


5) دوران» ص 182. 
(ê‏ ذوران: ص 185 _ 167„ 
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2 القمقم : القمقم شبكة أو فخ لأنه يمنع الجني الموجود فيه من الحركة. 
الجني لا يستطيع الخروج من القمقم» كما أن التمك لا يستطيع الإفلات من 
الشبكة. 

3 الدّخان : من الملاحظ أن الجني يتحول إو يُحَوّل إلى دخان كلما 
أفلت الأمر من يده. ما هي العلاقة بين الّخان والشبكة ؟ الآخان عبارة عن عُقد 
رفيعة ولطيفةء فهو يتحرّك بصفة لولبية حلزونيةء فیرسم حلقات شبيهة بحلقات 
التلسلة أو الشّبكة. ولمن يعترض بأنٌ الدخان يرمز إلى حرية الحركة أقول : 
مادام العفریت متحولاً إلى دخان» فإنه مُطوّع ولا شر يٌخش منه. 

4 العقل : الصياد يمتاز بالعقل» العقل بمعنى الرّباط أو الأداة التي يت 
بها الرّبط. 

5 الحل والعقد : من يستطيع أن يربط أن يعقدء يستطيع أن يحلء أن 
يفك. الحل والعقد أمران متلازمان : الصّياد أثبت قدرته على الحل فى ثلاثة 
مواقف. فلقد غطس عدة مرّات لتخليص شبكته التي انعقدت بالأرض. ثي إنه فتح 
بسكينه القمقم المختوم بالزصاص. وأخيرآ خأص الجني من القمقم لمرّثين على 
التوالى. 

6 العهد : قبل تخليص العفريت» «أخذ الصياد عليه العهد أنه إذا أطلقه لا 
يؤذيه أبدآ» و «استوشق منه بالأيمان والعهود وحلفه بام الله الأعظم». فل 
«استوثق» يُحيل على الرّبط واليمين الذي أذاه العفريت وثاق رادع. 

7 اللّغز : هناك علاقة بين اللغر والحل والعقد. ألا تقول : فلان فك أو 
حل لُغزاً ؟ موضوعة الرّبط تظهر في اللغزين» وأعني السّؤالين» اللذين طرحهما 
الصّياد على العفريت. السّؤال الأول : «ما سبب دخولك في هذا القمقم ؟». السؤال 
الثاني : «كيف كنت في هذا القمقم والقمقم لا يسع يدك ولا رجلك فكيف يسعك 
كلك $« 


الصبّياد والعفريت ‏ - 27 


في العديد من الأساطي لا يُعتبر اللّغز (أو الأحجية) لعبة يُتلهى بهاء وإنما 
لعبة خطيرة تكون نتيجتها موت أحد الطرفين : إمّا واضع اللغن وإمًا المطالب 
بحلّه.7 لذلك يجب على الذي يطرح السّؤال أن يجعله من الصعوبة بحيث 
يستحيل على خصه العثور على الجواب. وبالمقابل يجب على الذي يَلقّى عليه 
الستّؤال أن يكون من الفطنة والذكاء بحيث يهتدي إلى الجواب. 

أشهر مثال على ارتباط الغز بالموت قصّة أوديب مع سفانكس. لو لم يجب 
أوديب عن السُؤال الذي وضعته سفانكس لَهّلك» ولكن بما أنه قد افلح في الاهتداء 
إلى الجواب» فإنٌ سفانكس هي التي ماتت. السّؤال الذي طرَحته معروف : من هو 
الحيوان الذي يدب في الصباح على أربع» وفي الظهر على اثنتين» وقي المساء 
على ثلاث ؟ الجواب : الإنسانء الإنسان الذي يمر أثناء حياته من حالة إلى 
أخرى» من الطفولة إلى الشيخوخة.© 

يبدو لي أن هناك علاقة ما بين السّؤالين اللُذين وضعهما الصّياد على 
العفريت والتؤال الذي وضعتّة سفانكس على أوديب» علاقة على مسثوى المضمون 
وعلى مستوى الموقف التردي. لن ينضح المستوى الأول إلا بعد مقدمات» لذا 
سأرجئ الكلام عنه إلى حين. اما فيما يخصٌ المستوى الثاني» فن وجه الشّبه لا 
يخفى. واحد من الاثنين يجب أن يموت : إمّا الصّياد وإمًا الجنيء إمّا واضع 
السؤال وإمًا المّطالب بالجواب. 

لنتذكّر السّؤال الأول : «ما سبب دخولك في هذا القمقم ؟». لم يعجز الجني 
عن الجواب» فلزم أن يموت الصّياد... لكن المسألة ليست بهذه البساطة. فالصياد 
بسؤاله اقترف إِثماً يّبر عنه بالفضول المحرّم») وهو فضول سبق له أن سقط فيه 
عندما فتع القمقم رغم أنه «مختوم برصاص عليه طبع سيدنا سليمان». الختم يدل 
على التغطية وعلى الصّيانة فلا يجوز لأحد أن يفتح الظّرف وينظر ما في 
7) یولس» ص. 107. 


8) آنریی ص. 38. 
) بودوان» ص. 181. 
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باطنه»ء۳ وإلاً تعرّْض للعقاب. هناك أسعلة لا يجوز وضعها وأشياء لا يجوز 
الاطّلاع عليهاء وإِنٌ من يخالف هذا التحريم يجازف بحياته. 

الفضول وارد أيضاً في التؤال الثاني : «كيف كنت في هذا القمقم والقمقم لا 
يسع يدك ولا رجلك فكيف يسعك كلك ؟». لم يلق الصتياد هذا السؤال إلا بعد أن 
انتزع موافقة العفريت» قاصداً بذلك توريطه : بالإمم الأعظم المنقوش على خاتم 
سليمان أسألك عن شيء وتصدقني فيه. قال [العفريت] : نعم». دخل العفريت في 
اللعبة مدفوعاً بالفضول» بفضول متعلق بسؤال لم يوضع بعد ! السّؤال الأول عرض 
حياة الصياد للخط السّؤال الثاني سيكون سبب خلاصهء ولن يتم هذا الخلاص إلا 
بهلاك الجتي. فهذا الأخير سقط في فخ الفضول ولم يفطن إلى كون السؤال 
مغلوطاً ومبنياً على مكيدة» فكان جوابه (الدخول في القمقم) جواباً غير مناسب. 
لقد فشل في الامتحان فوجب أن يموت. صحيح أنه لم يمت» ولكنه دفن حيّاً في 
القمقم وهدّده الصّياد بقذفه في البحر وبتركه هناك إلى يوم القيامة» وهي حالة 
شبيهة بالموت. 

لقأل السؤالين الذين وضعهما الصيادء من حيث المضون هذه المرَّة. لا 
فرق بينهما سوى أن الأول يتعلقى بالتب («ما سبب دخولك في هذا القمقم ؟») 
والثاني يتعلق بالكيفية («كيف كنت في هذا القمقم...؟»). ما عدا هذا الفرق 
فإنهما مترادفان ويمكن اعتبارهما سؤالاً وإحداً. 

ما علاقة هذا السؤال بسؤال سفانکس ؟ لابد هنا من بعض الملاحظات : 

إلى جانب موضوعة الحل والعقد هناك في الحكاية موضوعة التحول. 
سأكتفي يإشارات سريعة : القمقم يساوي في السُوق عثرة دنانيرء أي يمكن تحويل 
نحاسه إلى ذهب (وهذا عنصر يحيل على الكيمياء)؛ العفريت يمر بعدة شكال 
فينتقل من دخان إلى کكائن ضخم ثم يتحول إلى دخان من جديد وفي النهاية 
0 «معنى حَتَمّ وطَّبّح في اللغة واحد وهو التغطية على الشيء والاستيشاق من أن لا يدخله شيء [...] لأن خانم 
الكتاب يصوته ويمتَعٌ الناظرين عمًا في باطله» (لسان العرب» مادة «ختم»). 
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ينتصب مارداً هائلاً. هذه التحولات في شكله مصحوبة بتحولات فى نفسيته. 
وهكذا فإ الاعتراف بالجميل يتلو الرّغبة في القتل. وبصفة عامّة فن الجن 
مشهورة» کما يقول ابن منظور؛ بتلونها وابتدالها. ومن جهته فان الصياد ينتقل من 
موقع ضعف إلى موقع قوةء ومن وضعية فقير إلى وضعية غني. 

2 - للجني عند خروجه من القمقم شكل دخانء أي انه ٹيء تافه» شيء رخو 
ومائم؛ ثم يصير عملاقاًء كائناً بشريا سوياًء على الأقل يتشكّل بصورة کائن بشري. 
الحكاية تؤكد أن الّخان «صعد إلى عنان النّماء ومشى على وجه الأرض». وفى 
هذا السّياق أطرح الستؤال التالي على القارئ : ما هو الشىء الذي يكون فى البداية 
لا شیا او شبه لا شيءَ» ثم ينمو بالتدريج وفي يوم من الأيام يستوي ويمشي 
على الأارض ؟ 

3 - يربط بعض الباحثين أسطورة سفانكس بغريزة المعرفة عند الطَّفلء 
بالسّؤال الذي يطرحه الطّفل والذي يأبى الكبار عادة أن يجيبوا عنهء السّؤال الذي 
يمكن اعتباره نموذجاً للفضول المحرّم : من أين يأتي الأطفال() ؟ 

ألم يطرح الصتّياد السّؤال نفسه» بصيغة مختلفة ؟ ألم يسأل عن الماضي 
والأصل وإلبدء ؟ ألم يسأل عن سر الولادة وبر النَشأة ؟ 

كلمة جني مرتبطةء صوتياً ودلالياء بكلمات أخرى» بالجنون مثلاً (لأَن 
الشخص المجنون يسكنه جني) وبالجنين. ليس هذا الرّبط بين الجني والجنين من 
باب اللعب بالألفاظ؛ وإنما هو من صيم اللغة. أقراً في لسان العرب : «جَنٌ الشيء 


س ال ا 


يَجنۀ : سره [...] وبه تمي الجن لاستتارهم واختفائهم عن الأبصاره. ثم يضيف ابن 
منظور : ((ومله سي الجنين لاستتاره في بطن أَمّه». 

تدل كلمة جن أيضاً على البدايةء بداية شيء أو زمن : «يقال : كان ذلك في 
چن صپأه آي فی حدانته». 


11) فروید 1962 ص. 91. 
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الّدفة وحدها (؟) جعلتني أتصفح لسان العرب وآنتبه إلى العلاقة بين 
كلمة جن وكلمة جنين. إِدّاك أخذت الخطوط العريضة لقراءتي للحكاية ترتىم 
وتتضح وتتأكّد. وبالفعل بين الجني والجنين تماثل قوي. كلاهما في البداية 
ملفوف في ظرف» في وعاء مائي. وداخل هذا الوعاء كلاهما بين الحياة والموت 
(كلمة جنين تعني فيما تعنيه المقبور؛ «والجَنّن بالفتح : هو القبر لستره الميت»). 
کلاهما يخرج من ظلام دامس (عبارة «جُنٌَ اللّيل» مشهورة؛ وفي اللسان : «جنون 
اليل أي ما ستر من ظلمته»). كلاهما غارق في ماض سحيق وغائب عن الواقع» أي 
كلاهما مجنونء إذا اتفقنا على أن الجنون هو فق الصلة بالعالم الخارجي. الجنين 
لا يعي العالم الذي يطرح فيهء والجني متأخر عن زمانه بألف وثمانمائة سنة. 


لنحاول الآن أن نفهم لماذا راد العفريت قتل الصياد. لقد مل المكوث في 
القمقم» فصار يكن العَدارة للخلق كلهء بدءأً بالشخص الذي سيخلصه. وإ ما يلفت 
الانتباه هو قوله للصياد : «ما أقتلك إلا لأجل ما خأصتنيء». إذا كان للكلام معنى» 
فان الجني يشير بقوله هذا إلى أنه لم يكن يريد الخلاص» أي لم يكن يرغب في 
الخروج إلى الوجود. فكأنه أصيب بما يمى صدمة الولادة. 

إن أبياتاً شعرية عديدة عربية وغير عربيةء تصف هذه الصدمةء فتصور 
الحياة في بطن الام على أنها حياة استقرار وطمأنينة وسعادةء وتصور الخروج إلى 
النيا على أنه خروج إلى الشقاء والتعاسة. بهذا المعنى يفسّر ابن الرّومي بكاء 
الطفل عند ولادته ؛ 
لما تَوَذْنٌ الما به م صَرُوفهَا يكو بكاء الطَفَل سَاعَة يولد 


- 


تچ ۵ ۴ ‌ 
وإلاً فا بنكيه بنا وإنهَا لأرحب مما كان فيه وَأرغّ ١2‏ 


2( أبن الرُوميء eI‏ صر 586„ 
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في إحدى مقامات الحريري تدور الأحداث حول ولادة عسيرة حول جنين 
لا يرغب في الخروج إلى الدنيا ويتشبّث يتشبّث بالرحم حيث اللا مبالاة واللا مسوولية 
والنعمة الشاملة. ويخاطبه أبو زيد التروجي قائلاً : 


EH‏ ې مھ ٌ ت ّ ۳ ق 


انت توم پک کین قرا من لون کین 


فمَتّی 7 َرَرت منة رل 
وترّاءی لك الق اء لني َل 
ادم عَيْشك الرغية وَحَاذر 


ت إلى تزل الأذّى ال وو 
۽ فتبکي 5 4 َه و 


ون 


تبيع الَْحْمُوق بالمَظت ون١٠‏ 


1 0 


والعجيب أن الحديث عن هذه الولادة العَسيرة e‏ في المقامة مباشرة بعد 
وصف للبحر وبعد ذكر لسفر في البحر. لعلّة ما يرد ذكر العنصر المائي عند ذكر 
الولادة في ما لا يحص من الحکایات.*" إن من قرا أبن طفيل يتذكر أن ام حي 
بن يقظان «وضعته في تابوت أحکمت زمه [...] ثم قذقت به في الي».(5٩‏ 

حكاية الصياد والعفريت تصف صيداً عسيراً. الولادة الصعبة تأخحذ هنا فار 
الشبكة التي يتعذر استخراجها من قعر البحر فيضطر الصّياد إلى الفوص لفك 
خيوطهاء كما يضطر إلى فك الزصاص من فوهة القمقم بسكين ليخرج الجلي. 
ولعل هذا سبب حقد هذا الأخير على الصّياد. فالجني تتجاذبه نزعتان 
متعارضتان : نزعة الخروج إلى الدنيا ونزعة المكوث في القمقم. فهو يعود إلى 
القمقم - الرّحم بعد الخروج منهء ثم يتطلع إلى الدنيا من جديد فيتخلص من القمقم 
ويقذفه في البحر. 
3) الحريري» ص. 433 _ 434. 


14( راتاكء کر 43 وما بعدها. 
٩‏ ابن طفيل» ص. 121 ۔ 122. 
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عندما خرج من القمقم وجد نفسه منذ الأحظة الأولى في عالم عدائيء» في 
عالم يريد به الش بل الموت. لذلك صرخ متوسلاً : «يا نبي الله لا تقتلني فإني 
لا عدت أخالف لك قولاً ولا أعصى لك أمرآ». لقد التبس عليه الأمر فحسب أنه 
واقف أمام النبي سليمان وبادر إلى الإعلان عن توبته. وما أن تبينت له الحقيقة 
حتى سارع إلى إعلان عقوقه؛ أقول العقوق لأنٌ الصياد يمتن عليه بأنه خلصه 
وأخرجه إلى الدنيا ومنحه الحياة؛ بعبارة أخرى : يمت عليه بأبوته. إن علاقة 
الجني بالصياد تشبه إلى حد كبير علاقته بسليمان. لقد عاش التجربة نفسها مرتينء 
مرّة مع سليمان ومرّة مع الصّياد. في كلتا الحالتين تتكرر الأفعال نفسها : المردء 
ثم العقاب» ثم التوبة. فرغم المسافة الشاسعة بين التبي والصيادء فن لهذا الأخير 
بعض الخصائص المرتبطة بسليمان. أليست له القدرة على النقض والإبرام» على 
الحل والعقدء على الفتح والإغلاق ؟ إنه يسيطر على الحيوان (التّمك) وعلى الجن 
(العفريت) بل وعلى البشر كما يظهر ذلك في نهاية الحكاية («وأما الصياد فإنه قد 
صار أغنى اهل زمانه»). 

قلت ان علاقة الجتي بالصياد تماثل علاقته بسليمان» ومع ذلك لا ينبغي أن 
نغفل اختلافاً أُساسياً بين الحالتين. إن ما حدث للعفريت مع الصياد جعله يثصالح 
مع العالم ومع الحياةء فتخلى عن حقده وضغيننه وتوحشه. لذلك أطلق الصّياد 
سراحه» لان المخلوقات المدجنة لا تحتاج إلى وثاق. 

وهنا بالذات يبرز التماثل القوي بين حكاية الصّياد مع العفريت وحكاية 
شهرزاد مع شهريار. شهرزاد استعملت هي الأخرى حكمَتها ودهاءها لاقتلاع جذور 
البغض والهمجية من نفس شهريار فتحول في الناية إلى شخص وديم أليف. جل 
حكايات ألف ليلة وليلة تبين أنه مهما اتسعت الهوة بين شخضين» فإ بالإمكان 
تحويل العلاقة المبنية على العف والقهر إلى علاقة مبنية على الرّقة والوداعةء 
بفضل العقل والإقناع. ولعل هذه التظرة المتفائلة من الأسباب التي تحبب الكتاب 
إلى الصغار والكبار. 


زعمُوا أن 


لم يلف تيتا الفيلسوف كتاب كليلة ودمنة من تلقاء نفسه لم يولفه 
محبّة في التأليف» وإنما استجابة لرغية عبّر عنها دبشليم ملك الهند. إشليم هو 
الذي أمر بْدبا بتأليف الكتاب. لابد إذنء أثناء التحليلء من الانتباه إلى مشاركة 
المتلقّي في إنجاز الكتاب؛ فلولا المتلقي لما كان هناك سرد ولا تأليف. 

ينبغي أن نضيف أن دبشليم يلمع صوتَة داخل الكتاب» إذ هو الذي يقترح» 
في بداية كل فصلء الموضوع الذي يجب أن يتطرّق إليه بيدبا. كل فصل بُفتتح 
مر يصدر من دبْشّليم» وبعد ذلك يأخذ بيدا في الكلام يقوم بتنفيذ الأمر. 
بتعبير أدق : بَيْنا ينسب الأَمرَ إلى بقليم؛ إن تدخلات هذا الأخير منسوبة إليه 
وإن كان في الواقع لم يتدحَل في تفاصيل الكتاب. كل ما فعله دَبْشليم أنه طلب 
من بْتبا تأليفة کتاب» فإذا ببيْتبا يجعله يقترح موضوع کل باب من أبواب 
لکتاب. ۰ 

يحرص بيْنَبا على أن تتكون عند دبشليم رغبة في التّردء وذلك حتّى يضن 
متابعة يقظة ومتحمّسةء ويجعل المتلقي يشارك في العملية التردية. إذا لم يبد 
المتلقي رغبة في الاستماع فن التّرد يصبح بلا معنى ويلا جدوى. الراوي يحرص 
٠‏ إذن على أن يكون ملبّياً لدعوة صادرة عن المتلقي» وبدون هذه الدعوة يصير 
طفیلیاً لا يُصْغی إلیه ولا يؤبه له. 
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الدعوة يتم التعبير عنها بصفة قد تختلف من حكاية إلى حكاية : «حدثني 
عن»» «أخبرني»» «اضرب لي مَنّا... إذاك يشرع بيبا في عرض بعض الحكم التي 
تكتسي بالضرورة صبغة العمومية» ويختم خطابه الحكمي بجملة تشويقية من نوع : 
«ومن أمثال ذلك الستنور والجُرّذ اللّذان اصطلحا لما وقعا في وَرْطّة شديدة.() 
فيسأل دبْشليم : «وكيف كان ذلك ؟». هذا السسؤال ينبئ عن رغبته في الإصغاء 
وفي معرفة ما جرى للحيوانين اللذين وقعا في ورطة وكيف عقدا الصّلنح رغم 
العداوة التي بينهما. وبمجرّد أن تظهر الرّغبة في السّرد تبداً الحكاية : «زعموا أنه 
کان بمکان کذا وکذا...». 

الترد يحتاج إلى الإعلان عن نفسه بصيغة من الصّيغ تكون بالنسبة إلى 
الحكاية كالإطار بالنسبة إلى اللوحة. وهكذا فإنٌ عبارة «زعموا أن تعلن للمتلقي 
أن التّرد قد بدأ وتحدد نوعه. قل الشيء نفسه عن عبارة «بلغني أن التي تفتتح بها 
شهرزاد حكاياتهاء وعبارة «كان ياما كان» التي نجدها في مطلع بعض القصص 
الشعبيةء وعبارة «حدثنا عيسى بن هشام قال» الوإردة على رأس كل مقامة من 
مقامات الهمذاني. 

ک“ أن تسلف م هذه الامتلة أ ال ال 


* < وص 
E ia‏ ل he‏ 1 من صت ات کت لی اسر ص الکلاسکى وا سي پر سر 


على احترام افتتاحية معينة تتكرّر بصفة ملحوظة. وإِنٌ شيا من التفكير يجعلدا 
نعتقد بار“ الرد القديم يحترم كذلك خاتمة معينة تؤكد نهاية الحكاية وتثبت 
أهمية الإطار. فعلى سبيل المثال تنتهي حكاية السنور والجُرَذ بهذه الجملة : «فهذا 
باب مَبْصر فرصته في مُصالحة عدؤه والأخذ بالاحتراس منّه.(0 


1) ابن المقف» ص. 214. الجُرّذء ح. جرذان : ذكر القأر. 

2( أوسہنسكي» ص. 130 وما سدها, 

3) ابن المقفع؛ ص. 219. في عض مناطق المغرب» تقول الجدة عتدما تنتهي من سرد حكاية . «شتالت خرافتى 
يَاجَارتي». ما حکایات آلف ليلةء فإنها تنتهمي عادة بالعبارة المعروخة : «... إلى أن أتاهم هازم اللذات ومغرّق 
الجماعات». هل نجد في السرد الحديت إطارأً لازماً أو متكرّرأء أي صياغات تنبى عن بداية الرد ونهايته ؟ 
الروايات والافلام التي تبتدئ» أو تنتهي» بمتهد فرس ينطلق أو سفينة تقلع أو سيارة تبتعد أو طائرة تعلق ! 
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عندما يورد بيْنَبَّا حكاياته فإته لا يدعي آنه اخترعهاء بل ينسبها إلى 
أشخاص لا يسبّيهم» وهذا ما نجده في عبارة «رعَمُوا أن التي تبتدئ بها كل 
حكاية. ترّى من هم أصحاب الزغُم ؟ من اخترع الحكايات ؟ على الرّغم من كوننا 
لن نهدي إلى جواب دقيق» فإِنٌ بوسعنا أن نقول إن بعض ملامح أصحاب الزعم 
تفرض نفسها. فهم عاشوا قبل بيْداء وهذا البق في الزمن يمنحهم مزية عظيمة» ثم 
هم حکماء ء حكوا ما حكوا قصد إفادة من سياتي بعدهم ويطلع على أقوالهم. 
الحكمة تنبع من الماضيء» والستلوك المحمود هو الذي يكرر التماذج السّالفة. لا 
يصرّح بيدا بأنٌ الحكماء الذين أخذ عنهم أهل ثقة وأصحاب فضلء ولكنه يشير 
ضمنياً إلى أن الحكمة خرجت من أفواههم وإِلاً فلم يرد ما قالوا ؟ لم يروي 
عنهم ؟ لم يستشهد بكلامهم ؟ 

هذا الاستشهاد المتواتر یدل على أنه یقدرهم ویری فیهم معدن الحق والخير. 
الصّورة التي يربمها لهؤلاء الرّواة هي صورة حكماء عاشوا في زمن التبع الذي 

يجب ان يرتوي منه كل من ينشد الحكمة.) إنهم تجسيد للحكمةء وبهذا المعنى 
لا داعي لتمیتهم. لأ الإعلان عن حويتيم لن تترتب عنه إلا حكمة فسييةء 


مرتبطة بأمور طارئة وعارضة. ùj.‏ ما رمي إليه نَا هو علی العكس منح الك 


صبغة المطلق أو الثّرورة القصوى» بحيث تصير قائمة بذاتها لا تعتمد على أي سد 
أو مرجع معين. 
قد ينضح هذا الجانب إذا عرجنا هنيهة على ألف ليلة وليلة. فشهرزاد لا 
تذعي آنها مولفة الحكايات التي تقوم بروايتها. إنها بدورها تنسب ما تروي إلى 
أشخاص مجهولي الهوية فتقول عند الشروع في الترد : «َلغّني أنّ...». هذه 
العبارة لا تشير إلى مولّفي الحكايات وإنما إلى الرواة الذين تناقلوا الحكايات 


4 ما أرى الأول ترك الأخيرٍ مقالاً في شيءَ من معاريض الأمون (أبن المققي » ص. 121). لتوضيح معنى كلمة «أدب» 
عند ابن المقفي > ينبعي في في نظري ربطها بکلمات ثلات تنتمي إلى الجذر نفسه : بد أبدء دأب. فالأدب يعود إلى 
البَذْء لأنه صادر عن الأوائل م صار دأب اللاحقين والتابعين أي صار عادة يلتزمون بها ونهجاً يسيرون عليه» ومن 
البفروض أن يستمر العمل بالأدب أبد الدهر... 
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الواحد تلو الاخر إلى أن وصلت إلى شهرزاد. الفرق بين عبارة «بلغني أن» وعبارة 
«زعموا أن هو أن شهرزاد تستعمل ضير المتكأم وتشير إلى أنها آخر حلقة في 
سلسلة من الرّواةء بينما لا يومئ ْنَا إلى الرُواة الذين أبلغوه الأمثال التي يقد 

إلى ملك الهند. فكأ الأمثال لا تكتفي باختراع نفسهاء بل تستغني أيضاً عن كل ' 
وساطة للوصول إلى بَيْنبا. 


في كليلة ودمنة تستعمل الحيوانات الحيلة لقضاء مآربها. كذلك الحكماء 
بصوغون الحيل من أجل القيام بدورهم التعليميء وأعظم حيلهم تأثيراً في الفوس 
وضع الأمشال على ألسنة الحيوانات. ذلك أنهم لا يخاطبون العقلاء فقط وإتّما 
السخفاء كذلك. لو كانوا لا يخاطبون إلا العقلاء لما احتاجوا إلى صياغة الحكايات 
ولتكآمو! عن أغراضهم مباثرة. لكنهم يعرفون أن جمهورهم يتكون في آغلبه من 
أصحاب العقول السّخيفة الذين لا يستطيعون الاستفادة من الحكمة إذا هي عرضت 
عليهم بصفة مباثرة. يقول ابن المققع في المقدمة : «وقد جمع هذا الكتاب لهواً 
وحكمةء فاجتّباة الحكماء لحكمته» والسُحفاء للَهُوه. فأمّا المتعلمون من الأحداث 
وغيرّهم فتَشطوا عله وخفا عليهم حفْظًّه». لاب والحالة هذه أن تٌعرض الحكمة 
في ثوب جذاب» أن تَغلّف في غلاف ملون يسترعي الانتباه. 

اللجوء إلى الترد فرضته ضرورة تعليمية. فما أن التخفاء بحاجة إلى 
التعليم» وبما أن التعليم لا يكون فعَالاً إذا اكتفى بمخاطبة عقولهم» فلا مندوحة من 
الاستعانة باللّهو أي بالسّرد. لا مندوحة من اللجوء إلى الغرابةء وأيّة غرابة أقوى. من 
جعل الحكمة والكلام البليغ على ألسنة البهائم والطير ؟ الغرابة هي ما يخالف 
العادة» وفى هذه المخالفة يكمن س انجذاب السّخفاء إلى مضمون الكتاب» 
فيتقبلون الحكمة وهم لا يشعرون. الهو إذن وسيلة يقصد بها تعليم الحكمة. في 
قرارة نفسه يحتقر الحكيم هذه الوسيلةء ولكنه لا يستطيع أن يستغني عنها إذ 


5) أبن المقفع» ص. 51. 
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بدونها لن يحقّق مسعاه : تبليغ الحكمة لجمهور وإسع. التّرد شر لاب منه. بفضل 
الترد يتلقى الشخص الستّخيف أو اليافع الحكمة بدون عناء» فيكون «كالرْجَل الذي . 
يدرك حي يراك فيج ابا قد كت له كنوزاً من الذهب واغتقة له قدا استغتی 

ٻه عن استقبال السمي والطلّب».( 

إذا أردنا أن نكتشف سر نجاح المَنّل في إثارة انتباه القارئ» علينا أن نربط 
كلام ابن المققّع بكلام الجرجاني حول «التمثيل» والأسباب التي تجعل منه صورة 
تعمل بقوة في نفس المتلقى. التمثيل» حسب الجرجاني» ينقل النفس من الشيء 
«لمَُدُرّك بالعقل المحض» وبالفكرة في القلب» إلى ما يدرك بالحواس أو يُعلَم 
بالطبع» وعلى حد الضّرورة». إن النفس متعلقة بما تعلمته تلقائيا في فترة 
الصباء عن طريق الحواس»ء فهي لهذا تشعر بالارتياح والحبور عندما يعرض لها 
التمثيل ما ألفته وأنسّت به... ما ينطبق على التّمثيل ينطبق أيضاً على المَتّل : 
باختلاق حكايات أبطالّها من الحيوان» يتم تحقيق هدف المربّي الحكيم» لان 
معدن السّرد يتكون من الحواس ومن الميول والرّغبات الطفولية. 

المشل يتألف من عنصرين اثنين. العنص الأول عبأرة عن سرد» عن حكاية 
تور أحداتّها بين أصناف مختلفة من الحيوانات. العنصر الشاني هو الحكمة التي 
لولاها لما ريت الحكاية. على أن هناك خاصية أخرى لم تشر إليها بعد يمكن 
اعتبارها غاية الغاية. رأينا أن الغاية من المَتّل هي الحكمةء ويلزم الآن أن نضيف 
ن الحكمة بدور ها وسيلة ينبغي أن تؤدّي إلى غاية : العمل. ذلك أن العم لا یتب 
إلا بالعمل ون العلْمَ كالشجرة والعَمَل فيها كافَمَرَة فَيلْرَمٌ صاحب امل ايا 
بالعَمَل ينتفع به إن لم يتيل ما حلم قلا َه بى عالماء. الحكمة يطلب مره 
أجل أن يعمل بهاء وإلاً فلا فائدة من طلبها. 
6 أبن المقفم؛ ص. 51. 


7) الجرجاني» ص. 94. 
8) أبن المقفع» ص. 53. 
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هذا يعني أن الَنّل يتسم بصيغة الأمر. المثل يتضبّن بصفة صريحة أو ضنية 
دعوة إلى فعل» إلى سلوك. ومن لم يتب علمه بالعمل المطابق يكون متلقياً قاصرا. 
من هنا يمكن استخلاص صور ثلاث للقارئ يرسمها كتاب كليلة ودمنة. 
هناك آاولاً القارئ السّخيف الذي يتوقّف عند النرد» عند «الهزل» وباللهوي» أي عند 
الأحداث التردية في حد ذاتها. وهناك ثانياً القارئ الفطن الذي يتجاوز مرحلة 
الترد ويهتدي إلىالحكمةء ولكنه يتوقّف عند هذا الشوط. وهناك ثالشأ القارئ 
العاقل الذي يستوعب الحكمة ويخضع سلوكه لأوامرها ونواهيها. 
المثّل يتكون إذن من ثلاثة مستويات» ولکّل مستوى قارئ معين. القارئ 
المثالي هو طبعاً القارئ الثالث الذي ينتقل من التّرد إلى الحكمة ثم من الحكمة 
إلى العمل. ومن لم يتشبه بهذا القارئ لا يُعَده في نظر بَيْنبًا وابن المقفع» جديراً 
ان قراً.(0 
النّردٌ قد يكشف الحكمة كما قد يُخفيهاء بل لعلّه يخفيها أكثر مما يكشفها. 
فمن قال إن الحكيم يريد حًا أ يعرض بصفة جلية ما يروج في ذهنه وما يسعی 
إليه من أغراض ؟ 
قبل أن اتطرّق إلى هذه النقطة» أودٌ أن أبرز بعض الور الواردة في 
الكتاب» والتي تحيل إلى التعارض بين الظاهر والباطن. الكنن مثلاء يوجد 
عادة مدفونا تحت الأرض أو تحت مياه البحار. من الصعب تصور كنز غير مستتر. 
9 في نهاية مقدمته يصتّف ابن المققع القرّاء تصنيفاً مختلفاً شيا مَاء فيذكر على التوالي : أهل الهزل» الملوكء المصور 
والناسخ» الفيلسوف : «وينبغي للناظر في هذا الكنّاب ومقتّنيه أن يلم أنه ينقيم إلى أربعة أقسام وأغراض : أحدها 
ما فصت من وضعه على ألْسّن البهائم غير الناطقة ليتسارع إلى قراءقه اقشتائه ا الهزل من الشہان فيستميل ہه 
قلوتهم لأ هذا هو الفرضٌ بالنوادر من الحيوانات. والتّاني إظهار خيالات الحيوانات بصنوف الألوان والأصياغ 
ليَكُّون أا لقلوب الملوك ويكون حرصم شد للترهة في تلك الصوّر. واتالث أن يكون على هذه الصّفة فيتخذه 
الملوك والسّوقة يكر بذلك اتساخه ولا يَبْطل يَخلق على مرور الأيام بل ينتفع بذلك المَصَوَرٌّ والتاسخ أبدا 
والغرض الرابع وهو الأقصى وذلك يخص الفيلسوفة خامة أعني الوقوف على أسرار مماني الكتاب الباطنة» (ابن 
المققع» ص. 59). 


0 ای المقفع» ص. 52. 
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قل الشيء نفسه عن الجوزة"١‏ : فاكهة الجوزة لا تعرض نفسها ولا يمكن تناولها 
بالهويناء فلابد من تكسير القشرة الصّلبة التي تغلّفها وتلقها للوصول إلى المراد. ثم 
هناك ر2 المختبئة في الصّدفة. صورة الدَرّة أكثر تعقيداً من صورة الجوزةء 
ذلك أن الدَرَة أصعب منالاً لان الصدَفة بدورها توجد في غلافِ هو البحر الجي. 
فعلى الغواص أن يستخرج الصّدفة من البحر أولاء وعليه ثانياً أن يشقها ويستخرج 
منها الدَرّة الثمينة. هناك أيضاً صورة النار «الكَامنة في الجر والعود لا ڌ 
حتى قحا قادح من عَيْرها. فا قَدحَها ظَهَرَت بضو سو ئي وَحَريقها».(3٠‏ 

قريباً من هذه الصّور الأربي هناك صورة ة الفخ. 4 يقوم الفخ بدوره» 
یلزم ألا یکون بادیاً للعیان» أو یلزم أن یکون حَبرّه بخلاف مَخْبَره» أ يبدو شيا 
آخر غير الفخ. طبيعة الفخ أن يكون غير ظاهر لتقع فيه الضحيةء أوأن يكون 
مندمجاً في الأشياء المحيطة به ومتكيفاً معها.#" الفخ مرادف للشبكة وللثَرّك. 
في إحدى حکايات الکتاب نقراً أن صياداً «نَصَب رة ونر حبَه وَكَمَنَ في مَکَان 
قريب فلم بث إلا قليلاً حى مرت به حقاقة يقال لها الطؤقة وكات دة 
حمام کثيرِ وهن مَعَهَا. فأبْصرّت المطوَقَة وسرْبُهَا الحبا ولم يَبْصرن الشْرَّك فَوَقَعْنَ 
فيه جَمیعاًه الحيلة هنا في كون الصياد يخفي النَرّك من جهة ويختفي من 
جهة أخرى («كَمَن») بحيث لا تبصره الضّحية المرتقبة. ولقد نجحت حيلته لاه 
جمل الضحية تبصر ففط ما يريد هو أن تبص فميت عن القَّك وام تتتبه إلبه. 
بتعبير آخر : تحكم في حاسّة البصر التي تتمتع بها ضحيته وجعلها تخدم أغراضه. 
في هذه الحالة لا تؤدي حاسة البصر وظيفتها المعهودةء فتصير تبعاً لذلك مرادفة 
للعمى. 


.52 ابن المقفع» ص.‎ )1١ 

2) ابن المقفعم؛ ص. 58. 

3 ابن المققعء > ص. 23. وهي موضم آخر من الكتاب (ص. 122) تقرأً أن التار تكون متكنة مي الشحر والحجارة 
فلا تحرج ولا صاب متها إلا بالىمل والطلب». 

4 ماران» ص. 8 وما بعدها. 

5) ابن المقفم» ص. 133. 
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بعد استعراض هذه الصو سأتناول بالبحث شيئاً شبيهاً بالفخ» وأعني الكلام. 

يقال إن الكلام يترجم ما يجول في الفكر وإِنٌ العلامات تنبئى بما يحدث 
في ذهن من يستعملهاء أي أنه من خلالها يمكن معرفة ما يدور بخلده. هذا القول 
لیس صحیحاًء او لیس صحیحا في کل اسنات لان الكلام قد يتحول إلى 
شبكة لاقتناص ضحيةء لاقتناص المستمع. فعوض أن تظهر العلامات ما يدور بخلد 
المتكلم» فإنها تصير حجاباً يعر خرقه»ء أو تصير بمثابة الب المنثور على شَرّك 
الصياد. يحدث هذا عندما يكون القصد من الكلام إيقاع المستمع في ورطة> 


نا رالخصہے ۔ علدا یک“ !ا لمتکلم عاجرا عن نیل مراده بالقوة فيحمد 
ویحدت هدا بالخصوص عندما يحون نہیں مرا 
إلى الحيلة والمراوغة. كل حكاية في كليالة ودمنة مبنية على استممال الكلام 
من أجل المكر والخداع. 


قد يكون المستمع على علْم بالطبيعة الخادعة للكلام فيكون حينئذ على أهبة 
وإستعداد لتلقي الخطاب بكامل الوعي والتحرز, أي أنه يفترض أن مخاطبه يحاول 
خداعه فلا يتقبّل أقواله بدون أن ينتقدها ويفحص الزيف الذي قد تشتمل عليه. 
من الممكن إرجاع حالات التخاطب المختلفة إلى أربع حالات : 


المتكلم غير خادع والمخاطّب غير منخدع. 

- المتكلم خادع والمخاطب منخدع. 

المتكلم خادع وإالمخاطب غير منخدع. 

. المتكلم غير خادع والمخاطّب ملخدع. 

الحالة الأخيرة تبدو بعيدة الاحتمال» لكتّها تحدث كما هو الشَأن فى حكاية 
الحمامة المطوقة التي سبقت الإشارة إليها. فعندما وقعت الحمامة في ارك 
خلصها جرد فأبصره غراب ورغب في مصادقته رغم العداوة الموجودة بينهما. لكن 
الجرذ شك في صدق الغراب» لأنّه لا يجهل أنه أضعف م منه. الغراب موجود فوق 

شجرة بينما الجرذ في جحره؛ الغراب هوائي والجّرذ تحت أرضي. وكون الغراب 
يوجد فوق والجرذ تحت يدل على أن العلاقة التي تجمعهما علاقة القوي بالضعيف› 


زعّوا أن 41 


إذ بإمكان الغراب أن ينقض على الجرذ ويفترسه. تحسباً لمشل هذا الأمرء أعد 
الجُرذ مائة جُحرء فإذا عزم عدوه على الكمون له فإنه لا يدري في أي جُحر هي 
وإذا فاجأه عدوه خارج الجحر فإ فرصة نجاته بالدخول تحت الأرض مضروبة 
بمائة. 

بهذا الاحتياط صار الجرذ قوياً لان يامكانه الإفلات بسهولة كبيرة من كل 
من يعن له أن يسطو عليه. ومع كل هذا التحرزء وبعد ثردد طويل» قبل أن 
يصادق الغراب ويخرج إليه. وإِنٌ ما طمأنه هو أن الغراب أورد حجَّة دامغة لا 
يمكن رذهاء وهي أنه لم ينقض عليه عندما كان يقطع حبائل الحمامة. هذه الحجة 
أقنعت الجرذ وحملته على الاعتقاد أن الغراب لا يريد به شرا 

أثناء التخاطب تتبارز خطتان. الخطّة الأولى تهدف إلى المكر والخديعةء 
لان المتكلم «ذو وَجْهَيْن ولستانيْن» و«ليس شيء أَشْبَة منة بالحَيّة لان الحية ذات 
لساتن».١٠‏ أمًا الخطة الثانية فإنّها تهدف إلى اختراق المظاهر الكاذبة وإحباط 
الخديعة. ذلك أن «العاقل يكتفي من الرْجل بالعلامات من نظره وإشارته بيده 
لكي يَعلَمَ سر نفسه وما يَمِرهٌ في قلبه».7٩‏ فالکلام قد يفضح صاحبه حتّى ون 
اجتهند فى إخفاء ما يجيش في صدره. فكأن الذي يحمل برآ لا يقوى على 
المثابرة في كتمانه فيسعى بصفة شعورية أو لا شعورية إلى إشاعته. وهكذا «فان 5ا 
العقْل لا يَحْقى فَصلّه وإ حو خفى ذلك جَهده» كاك الذي يکتم ويُختم ثم لا 
يمع ذلك ريحة من الفيّوح وَعَبيرة من الانتشًار».# وما دام الكلام يُخفي ويُعلن 
يحجب ويكشف» فإنه جوهريآ وبالضرورة ملتبس مبهم» ومبني على تناقض 
آساسی. 

يتجلى هذا التناقض في الوظيفة المزدوجة للترد. فالترد كما رأينا وسيلة 

لإيصال الحكمة إلى الستخفاء ولكته أيضاً وسيلةً لحجب الحكمة عنهم وجعلها بعيدا 
6) ابن المقفم» ص. 111. 


7 ابن المققع؛ ص. 26. 
8) ابن المققي» ص. 146. 


42 الحكاية والتأويل 


عن متناولهم. القد وضع بيدبا كتابه «على ألسن البهائم والطير صيانة لغرضه الأقصى 
فيه من العوا» وضتًآ بما ضنه عن الطَّخام»." إٌ في الكتاب سرا لن يفطن إليه 
إلا القارى الذي «يديم النظر فيه ويلتمس جواهر مَقانيه». وقد يكون المطلع 
على الكتاب من الخاصةء ومع ذلك یغیب عنه ما يتضټّنه من سرٌ. فعندما قرا َهْدبَا 
الكتاب أمام أهل المملكةء التفت إليه دبشليم و «سأله عن معنى كل باب وأي شيء 
قصده فیه فأخبره بغرضه فيه وقصده في کل باب».۴ بَيْدَبَا وحده يعلم السّر 


الودع في الكتاب وهو وحده القادر على إبرازه والإخبار به. 


أي سر ؟ كل حكاية في الكتاب مسبوقة ومتبوعة بشرح مستفيض وبتبيان 
واف للمقصود منهاء بحيث لا يبدو نها بحاجة إلى توضيح إضافي يكشف معنى 
خفيا ويفشي سرا مكنونا. إلا أن مجرّد الإيحاء بوجود سر يجمل المطلع على 
الكتاب يرتاب ويتساءل عمَّا قد يكون خفي عنه وغاب عن ذهنه أثناء القراءة. 


أضف إلى هذا أن بيْنًا طلب من دبشليم أن يحتاط على الكتاب وأن لا 
يمح بخروجه من بيت الحكمة. فكما أن كل حكاية من حكايات كليلة مشدودة 
في إطار متكون من افتتاحية وخاتمةء وكما أن الحكمة مغلفة في ظرف الحكايةء 
إن الكتاب مخفي في خزانة الملك لا بستطيع أي واحدٍ أن يفتحه ويطلع عليه. 
وإ من تسول له نفسه الاقتراب منه يعرف أن مصيره الموت لا محالة» كما هو 
الحال في الأساطير التي تتحدث عن كنز يحرسه تين مفزع. إلا أن إخفاء كتاب 
يجعل التاس يتشوقون إلى الاطلاع عليه ويتجتّمون المشاق وإالمخاطر من أجل 
إدراکه. وذلك ما حدث بالسبة لكليلة ودمنة الذي أفلح برزويه الطبيب في 
انشساخه فشاع وصار في متناول الجميع. 


9) ابن المقفع» ص. 7. 
0) ابن المقفع» ص. 58. 
1) ابن المققع» ص. 22. 
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على الرّغم من ذيوع الكتاب وانتشاره» لم يستطع أحد أن يكشف الغطاء عن 
التر المُودع فيه. كل قارئ يشير عن ساق الجد ويحمل فأسه ومعوله ويسيح في 
أرجاء الكتاب ويقوم بالحفر في طبقاته عى أن يعثر على الكثزء ثم يعود في 
التهاية بالخيبة المريرة. بيد أن الأملء بعد فترة طويلة أو قصيرة يستحوذ عليه 
من جديد فيستأنف التنقيب» وتستمر الحال هكذا إلى أن يفنى العمر. ولا يسعنا 
إلا أن نبدي إعجابنا بالحكيم القديم الذي آلف كتاباً وأوهم القرّاء بوجود سر فيهء 
بينما أغلب الظن أن لا سر هناك. 


. 
e 


مَنْ هو أبُو العبّر ؟ شاعرّ من القرن الشالث» عاش في زمن الخليفة العبَاسي 
المتوكل. وهو اليوم غائب عن الذاكرة الأدبية فلا يكاد يعرفه حت ولا يرد اسمه 
في تواريخ الأدب العربي - وما أكثرها - التي تصدرها المطايع. ذلك أن أغلب 
الباحثين لا يهتمّون إلا بْعدٍ واحد : الجد» ويهملون البّعد الثاني المكون للأدب 
الكلاسيكي : الهزل. لماذا لا يكتب تاريخ الهزل في الأدب العربي ؟ لماذا يتركز 
الاهتمام على الجد ؟ صحيح أن بعض الدارسين يتطرّقون إلى ظاهرة الهزلء 
ولكتهم يكتفون باعتبارها أمراً غريباً أو وحشيأً لا يستحق وقفةً طويلة. أمّا بالنسبة 
للقدماء فن الهزل لم يكن ينفصل عن الج ولم يكن يقل أهمّية عنه» فكانوا 
يربطون أَبَا العر بأبي العَنبس الصيمري الذي ألّف «في الرّقاعة نيفاً وشلاثين 
كتابا». واستمرّت جذوة الهزل (أو اللعب» أو الحمق) تتوهّج مع أبي المطهر 
الأزدي في كتابه حكاية أبي القاسم» ومع بعض شعراء اليتيمة كابن سَكَرَة وابن 
الحجاج وغيرهما. وأعتقد أن دراسة هؤلاء المؤلّفين - إن أنجزت يوماً - ستلقي 
الأضواء ليس فقط على أدب الهزل وإنْما كذلك على أدب الجد» فتتغير نظرتنا 
إلى الأمب الكلاسيكي وتتجلى ميادين ثقافية جديدة لم تكن في الحسبان. 


1) الإصفهاني» 111×× ص. 78. 
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أثناء دراستي لأبي المي سأعتمد على كتاب الأغاني الذي يخصتص فصلاً 
لهذا الشاعرء فصلا ترد فيه مقتطفات من شعره وكلامه» وحكايات متعلقة به 
وأحكامٌ على شخصيته.۳ وكما يحدث كثيراً في كب الأخبا فنا لن نجد 
ترجمة خاضعة للتسلسل الزمني» وإتما نتفاً متفر فرق قة وشذرات مبعثرة. . إلا أن هذا لن 
يمنعنا من صياغة البنية التي تجعل من تجربة أبي العبر كلا متماسكا مترابطاً. 


عندما تجاوز أبو العبّر سن الخمسين» تبين له أنه لن يستطيع منافسة أبي 
تمام والبحتري. فماذا فعل ؟ «ترك الجد وعدل إلى الحمق والشهرة به».) لم يُفرض 
عليه هذا التحول» وإتّما اختاره وتعمده وخطّط له. ذات يوم قزر أن يتحامق أن 
ينتقل من حالة إلى حالة من طريقة إلى طريقة. 

التحول سيشمل شعره وشخصيته. وكمؤشّر على حياته الجديدة قام بتغيير 
کنيته : «كانت كنيته أبا اعباس فصيرها أبا الع.١)‏ اختار لنفسه كنية جديدة 
عوض الكنية التي كان بها يُعرف. فكأنه تقئص شخصية أخرىء أو لنقل إنّه ولد 
م جدید بعد أن دفن شخصيته القديمة. ٹم إِنه لم یکتف بتبدیل کنیته» بل «کان 
يزيد فيها في كل ستَة حرفا حتّى مات» وهي أو المبر طرد طيل طيري بك بك 
بك فالتحول شيء متواصل مستس وإِنٌ إضافة حرف كل عام إلى الكنية لدليل 
على شخصية لا تنفك تتغير ولا تعرف الستكينة والرّسوخ. كل سنة تعادل حرفا 
ناذا بالعسر يمت كما تمتذ الحرٌوف» بدون ضاية ولا معنی. 

التمطيط في الكنية يجعلها تنقىم إلى قسمين : قىم معقول أي له دلالة (أبو 
العبر» وقسم سخيف لا دلالة له ( (طرد لیل یی بك بك بك ر لا دلالة ثابتة 


2) الإصفهاني؛ 1[[×× ص. 76 - 86. 
1k‏ الإصفهاني؛ ص. 76. 
4 الإصفهاني» ص. 80. 
5( الإصفهاني؛ ص. 80. 
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له. فالكنية تتضين التعارض بين الج والحُمقء والقسم الثاني منها يشير إلى ما أل 
إليه أبو الع إلى القسم الثاني من حياته. 

لنتساءل الآن لماذا اختار شاعرنا كنية أبي العبَر عوض كنية أبي العبّاس ؟ 
ألكى يعتبر به العقلاء ؟ ألأنه أخذ العبرة من الحياة فرأى أن التجانن أنقع من 
التعاقل ؟ أم قصد أن يعكس الآيةء أن يجمل انمه يوحي بمكس ما هو عليه 
فاختار اسما يناقض نمط حياته الجديدة ؟ إن العبرة تقتضي الانتقال من شيء سلبي 
إلى شيء إيجابي» غير أن صاحبنا فعل العكس فانتقل من الإيجابي (الجد) إلى 
السلبي (الحمق)» أي أنه فعل عكس ما يفعله أُولو الألباب. 

أرى من المفيد أن أورد في هذا الستياق نصًاً للرّازي يوضّح فه العلاقة بين 
الاعتبار والعَّبرة والمَعْبَر والتعبير والعبارة : 

«الاعتبار مأخوذ من العبور والمجاوزة من شيء إلى شيء ولهذا يت العَبرة 

عبرة لأنْها تنتقل من العين إلى الخد وسَمّي المعبر معبراً لأنٌ به تحصل 

المجاوزة» وبي العلم المخصوص بالتعبير لأ صاحبه ينتقل من المتخيل 

إلى المعقولء وببّيت الألفاظ عبارات» لأنها تنقل المعاني من لسان القائل 

إلى عقل المستمع» ويقال الستعيد من اعتبر بغيره» لأنه ينتقل عقله من حال 

ذلك الغير إلى حال نفه».() 

العبون الانتقالء المجاوزة : نلاحظ أن أبا العبّر انتقل من العقل إلى الحمقء 
وانتقل من كنية إلى كنيةء وانتقل من الفقر إلى الغنى إذ «كسب بالحمق أضعاف 
ما کسبه کل شاعر کان فى عصره بالجد» ونفق نفاقاً عظيمأ».7 وانتقل كذلك من 
الستلوك العادي إلى سلوك مخالف لما جرت عليه العادةء فلقد كان يشاهد «وعلى 
رأسه خف وفي رجليه قلسيتان». إضافة إلى هذا كله يكتسي الجسر في 
6) الرازي ۷ ص. 283. 


7) الإصفهائي» ص. 76. 
8( الإصفهائي؛ ص. 79. 
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س 3 
الآخ» وكذلك الماءء السّائل الذي لا يفتاً يجري والذي لا يثبت على حال. 


الانفصال عن الجد يعني في المّمق الانفصال عن الأب وما يمثله هذا الأخير 
من قيم يتعيّن على الابن احترامها والعمل بها. أو المبَر ابع طريقة تناقض تماما 
طريقة أبيه المبنية على الصبلاح. إن نظام الأبوة يرتكز على الاستمرار والدوام» 
دوام اسم وخصلة أو مجموعة من الخصال. وعلى التقيض من ذلك لم يكن أبو العبّر 
متمّماً أو مكمّلا بل لم يكتف بالاضطلاع بدور الإبن الضال وإنما تعدّى ذلك إلى 
إيذاء أبيه وجعله أضحوكة بين النّاس. «كان أبوه شيخاً صالحاًء وكان لا يكلمهء 
فقال له عض إخوانه : لم هجرت ابنك ؟ قال : فضحني كما تعلمون بما يقعله 
بنفسه» ثم لا يرضى بذلك حتى يهجّنني ويؤذيني ويضحك الناس مني».() 

ولقد جاء على لسان اپیه ما کان دور پینهما من حدیث : «قال : اجتاز 
علي منذ أَيّام ومعه سَلّم» فقلت له : ولي شيء هذا معك ؟ فقال : لا أقول لك 
فأخجلني وأضحك بي كل من كان عندي»." الحوار في هذه الحالة يعني عدم 
التواصل ولا يوي إلا إلى القطيعة بين المتخاطبين. برفضه الإجابة عن السّؤال 
الموجّه إليه» أعلن أبّو العبّر عن وقاحته وتمرده وعن أشياء أخرى. ذلك أنه فى 


الواقع أجاب عن الستؤال» ولكن ليس الجواب الذي كان ينتظره منه أبوه. هل كان 
لا يرغب في إعلام أبيه بما يريد فعله بالتلم ؟ لو كان هذا حقَاً قصده لتعلّل 
ببعض الأسباب ولم يجابه أباه بهذا الكلام الجاف» أو لاكتفى بالستكوت. ولكتّه 
كان يعرف أن الكلام أوقع في نفس أبيه من المت في هذا الموقف. لنلاحظ مر 
أخرى أنه لم يجب عن السؤال المطروح عليه وفن الوقت نفسه جاب عنه» أجاب 
أنه لا يرى مسوغاً لوضع السّؤال» ولا يقبل السّؤال» ولا يعتبر من وضعه جديراً 


9) الإصقهاني» ص. 80. 
10( الأصفهاني؛ ص 60. 
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بوضعه. أو لنقل إنه ترقع عن الجواب» والترفع قريب من الرَفعَة» والرَفْعَة قريبة 
من الارتفاع» والارتفاع يحتاج إلى وسيللة للارتقاءء إلى سل كما في الخبر. إن 
أا العبَر ترفع عن أبيه إذ لم يعترف بقيمته وسلطته فهو والحالة هذه ليس متمردا 
فحسب» بل كذلك منافساً مزاحماً ومتغلا. كيف ؟ لاله بجوابه أضحك التاس على 
بيه وإذا أضحكت الناس على خصمك فقد هزمته وعلوت عليه وقهرته. 

لم تكن هذه المرّة ة الوحيدة التي قمع فيها أباء وأعجله وأفحمه فلقد تصرف 
مغه بالوقاحة نفسها في مناسبة أخرى. الخبر دائماً على لسان والده : «فلما أن كان 
بعد أيام اجتاز بي عه سمکة, فقلت له : أيش تعمل بهذه ؟». فرَدٌ على أبيه 
بجواب جنسي مقذع مشين» ترتبت عنه القطيعة التهائية."٠‏ ومن المعلوم أن الكلام 

في الجنس محرَمَ بين الأب والابن لاسيما ون الإشارة هنا إلى علاقة بين إنسان 

یمک وأنٌ اللفظة التي استعملها مما لا يجوز التطق به إلاً في إطار معيّن (عند 
أصحاب المجون مثاا. 

إن جوابة آي العبر المتعلق بالتمكةء كجوابه المتعآق بالسّل» یدخل ضمن ما 

سى في البلاغة ماسلوب الحکیر»» أي «تلقي المخاطب بغير ما يترقبه. فأبو لتر 
لی ايه هل سالا بليداً سخيفاء إذ من البدهي أن ما يفعله المرء بسمكة 

أن يأكُلهاء والأشياء البدهية لا بُسأل عنهاء لأر الجواب معروف مسبقاً... 
الك ففي الأحاديث اليومية حالات كثيرة لا يكون فيهاً وضع السّؤال بهدف 
الاستفسار والمعرفةء وإنّما بهدف ربط الاتصال وتوثيق الأنس.2 يحدث هذا على 
الخصوص بين الأحبّاء وبين الأشخاص الذين تجمعهم المودّة والألفة. وضع السّوّال 
في هذا السّياق دليل على الاهتمام بالمخاطب وسعي إلى جلب رضاه والتقرّب 
سنه وطبعاً لا ینیب هذا عنه فیدخل فى الأعبة بلا تدقیق زلا تحقیق فی مضون 
السّؤال. لكن أبَّا العبّر تجاهَل هذا الجانب وحمل كلام أبيه على وجه التحقيق 


11( الإصفهانيء ص. 80, 


2 ياکوېسون» ص. 217. 
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وإعمال العقل» وتناسى أَنٌ أباه لا يجهل أَنٌ التمكة مصيرها أن تَوكّل وان المقصود 
من سؤاله الاستلطاف لا غير. وكنتيجة لمكر أبي العبّر دا السّؤال دليلاً على 
البلادة والحمق» مثيراً للضحك والاستهزاء. 

الملفت للتظر في كلا الخبرين ( (السل» السمكة) أن الأب واقف أو جالس في 
مکان معين مع ناس یعرفهم ف«یجتاز به» آنه يمرأمامه عابرا من جهة إلى 
أخرى» وهنا العبور له علاقة بكنيته. إن أبا العتر لا يتوقّف أثناء حدیثه مع آبیه 
وإنما يواصل سيره فلا بُرى إلا عابراً متنقلاً. 

فلنا إن انفصال أبي العبّر عن أبيه يعني الانفصال عن نموذج وعن نمط في 
الحياة. ينبغي الآن أن نضيف أن حياته الجديدة لا تخلو من نموفج سالف ومثال 
متقدم. فهو يمڻي في ركاب شاعرِ يدين بالسخف والهزل هو أبو العَنبَس الصيمري 
الذي نال بفضل حماقاته المال الجم والحظوة الكبيرة عند الخليفة المتوكّل. 
والعجيب أن أبا العنبس حاول أن يني أبا العّر عن سلوك طريق الرقاعة ولكن 
بدون جدوى كما يظهر من الخبر التالي : : «حدثني بو العنبس الصَيْمري قال : 
قلت لأبي لبر ونحن في دار المتوكل : ويحك› أيش يحملك على هذا الستخف 
الذي قد ملأت به الأرض شعراً وقصصاً وخطباً وأنت أديب ظريفة ملي الشعر ؟ 
فقال لي : يا كشخان» أتريد أن أكسد أنا وتنفق أنت ؟ أنت أيضاً ديب شاعر فهمّ 


متکلم قد ترکت العلم ]...[« .1 


أبو العبّر مريد تاع لأبي العنبس» وهو بدوره له تلاميذ يتأدبون بأقواله 
ويدونونها في الصّحف حسب طقوس أقل ما يمکن أن توصف به نها تشكّل 
«مشهداً مسرحیاً» فریداً من نوعه ؛ «کان أو العبر یجلس بر من رأى في مجلس 
یجتمع عليه فيه المّجّان یکتبون عنه» فکان یجلس على سلْم وبين يديه بلاعَةً فيها 
ماء وحمأة. وقد سد مجراهاء وبين يديه قصبة طويلة» وعلى راسه خف وفي 


13( الإصقهاني. ص. 77 _ 78. 
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رجلیه قلسيتان» ومستمليه في جوف بئرء وحوله ثلاثة نفر يدقون بالهواوين» 
حتى تكثر الجلبة ويقل التّماع» ويصيح مستمليه من جوف البئر من يكتب عذبك 
اللهء ثم يملي عليه» فإن ضحك أحد ممن حضر قاموا فصوا على رأسه من ماء 
البلاعةء إن کان وضيعاء وإن كان ذا مروءة رشش عليه هو بالقصبة من مائهاء ثم 
يخبس في الكنيف إلى أ ينفض المجلس» ولا يخرج منه حى يغرم 
درهمین».4) 

ا بو العبّر في مکان عال بينما مستمليه في مان منخفض. هذه الهيئة جرت 
التفاليد بمراعاتها في علاقة الأستاذ بالتّلميذء لكن الذي يخالف المألوف هو أن 
يجس الأستاذ على سم والتلميذ في جوف بئرء بحيث لا يرى أحدهما الآخرء 
ومعلوم أن تلقين العلم يق يقتضي النظر ون يكون الجانبان وجهاً لوجه. ثم إن الرس 
يقتصي السكون والزصانة حتی يبلغ الأستاذ ما ينوي تبلیغه» بدون تشویش 
واضطراب» وحتى بُفقه عنه ما يقول ولا يشوب إملاءه خطأ أو تحريف. أَمّا ما 
يمليه أبو العبَر فإنه يصل إلى المستملي مبتوراً ومشوهاً بسبب الهواوين التي تدق 
وبسبب الضوضاء والصخب. فالنص الذي يكتبه التلميذ في قعر بره يختلف لا 
محالة عن الّص الذي يمليه أب العبر. لا يلتقط التلميذ من كلام أستاذه إلا نثفاً 
وشذرات» وكذلك الأمر باللسبة للأشخاص الآخرين الموجودين في المجلس 
والذين يستحيل عليهم التقاط كلام أبي العبَر بكامله. وهكذا فن نصا واحداً 
يتحول عند تلقيه إلى عدَة نصوص بحسب عدد المتلقين. مجلس أبي العبَر عبارة 
عن برج بابل تختلف فيه الألسنة وينعدم فيه التواصّل. ليس الكلام؛ في هذه 
الحالةء جسراً بين المتكلّم والمخاطب» فالأول يقول شيا والشّاني يسمع شيفاً 
آخر .(15) ۰ 


4 الإصهاني» ص. 79 - 80. 

5 قريباً من هذا المشهد ما اورده السبكي تقلاً عن شخص شاهد با ليتر ومع كلامه . طما دخلت بغداد سألت عن 
إأبي العبر] فتيل له یمیش وله مجلس فقمت وعمدت إلى الكاغد والمحبرة وقصدت الشيخ فإذا الدار مملوءة م 
ا الملوك والأغنياء بأيديهم الأقلام يكتبون وإذا مستمل قائم في صحن الذار وإذا شيخ في صحن الدار 
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إن ما يترد في أخبار أبي العبَر هو ولعه بسوء الفهم وسوء التفاهم. شاهدنا 

ذلك في حواره مع ابه وغي مجاسه مح المجّان» وستكرر الظاهرة نفسها في 
٤‏ 

مناسپات اخری. قال یوما لأحد الولاة أسمه إسحاق : «الكشكية أصلحك الله لا 
تطيب إلا لكشك فضحك إسحاق وقال : هو فيما أي مجنون فقال : لا هو 
فعلت إلا امتخطت حوت]ء ففهم ما قاله وتبسم. ل a‏ يقنع ابو اتر بالمعنى 
الظاهر للخطاب (مجنون)ء وإنما تأوله وو جد فيه ما ل يقصده المتكل وإنما 
تقصده اللَغةء أو الكتابة (مج نون). فوراء المعنى الذي يعيه المتكلم هناك معنی 
محنجب یتکفل بو العبر پارا زه قیلمح المتكآم ا خطابه مزدوج المعنى > إلا ار ك 
م يكن ليهتدي إلى المعنى الثاني لو لم ينبه إليه. التواصل ليس مباة شرا أو فوريا 
لان صاحبنا يتجاهل المعنى الذي قصده مخاطبّه ولا يتعامل إلا مح معنى غير 
مقصود» وهذا ما یحدث سء التفاهم الذي ل ينجلي إا بعك مرور شيء من من الوقت. 


المجنون» النون. . مرّة أخرى ترد الإشارة إلى التمك» وكما أن أبا العبّر مول 
لسو ع 2 فانه و أيضاً بالتمك» وبالتشبه بالنمك. فلقد «کان امتوکل يجلسه 
شج التمك» قتي بلك بقولل فی سز اقات 


ويامر بي التللك ٠‏ فيطرحني في البرك 
ويصطادني بالش ك كاي هن الس 7 


جال وعيبة قد وضع على رأسه طاق خف مقلوب مشتمل بفرو سود وجمل الجا مما يلي دنه فجاست في 
ارين القوم وأحرجت الكاغد وانتظرت ما يذكر من الإسناد فلما فرغوا قال الشيخ حدتا الأرل عن الثاني عن 
اثالث أن الزنج ولدوا كلهم سود وحدثني حریاق عن ياق عن ریاق قال مطر الربيع ماء كله وحدتني دريد عن 
درید عن رشید قال الفریر یمشي رویدا» » (السبكي» 1۷ء ص. 208). 

6) الإصفهاني» ص. 82 - 63. «أراد أو العبر : تفصيل كلمة مجنون : صمح نون» من مج يمي والتون السك فقال أبو 
العبر : امتخط حوت» حعل كلمة امتخط بدل مج وحوت بدل نون» (تفسير المحتى). 

7) الإصفهاني» ص. 82. 
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الشبكة تلف أًبا العبر وتغلفهء فيإذا به يصير سمكة ينتقل (انظر كنيته) من 
حالة إلى حالة» من صفة الآدمية إلى صفة حيوان مائى. وعلى ما يبدو فان 
التمكة تثير في التفس هساجس التّعليب» أو الت داخل# أي أَنٌ الثيء يكون 
بداخله شیء آخرء ویکون هو نفسه داخل شیء ثالث» وهکذا. فالجاحظ يقول عن 
التمك إن «طبعها أن يأكل بعضها بعضأًء.9 فالتّمكة الصتغيرة تبتلعها سمكة تفوقها 
في الحجم» وهذه بدورها تصير في جوف سمكة أكبر منهاء ولا نهاية لعملية 
التعليب هذه. إن من يفتح سمكة يتوقع» بكيفية شعورية أو لا شعورية أن يجد 
بداخلها سمكة أخرى» وقد يتوقّع أن يعثر في جوفها على خاتم» كما في قصّة 
التبي سليمان» بل قد يتوقّع» إذا تعلق الأمر بالحوت» أن يجد إنساناًء كما هو 
الشّأن في قصّة النبي يونس. 

ما يصدق على النّمك يصدق أيضاً على الكلام. فالکلام بدوره شامل 
ومشمول» متضبّن ومتضبًن. إن مَنْ يتفحص خطاباً يأمل أو يتحسّب أن يصادف في 
ثناياه خطاباً آخر. فالمجاز مبني على هذا التحسب» بحيث إن القارئ ينتقل من 
معنى إلى معنى» من خطاب إلى خطاب. قل الثيء نفسه فيما يخص الجناس 
التصحيفي )anagramme)‏ : يبدل نظام حروف كلمةء أو کلماتث» بهدف تکوین 
كلمة جديدة» أو كلمات. وقد يكفي عقد فصل بين حروف الكلمة الواحدة لتوليد 
كلمتين اثنتين : «الكرامات» عند الحريري» تتحول إلى «لْكَرّى مات».0 وقد 
سبق أن رأينا كيف تحولت كلمة «مجنون» عند أبي العبّر إلى «مج نون» وليس 
من المدفة أن يلتقى بالتّون فى هذا المثالء فلقد تأكد لدينا أنه يهوى الك 
والتداخل بين الكلمات. ٠‏ 

ما هي یا تری طریقته في صيد النّمك ؟ روى أحد معارفه ما يلي : «رأيت 
ابا العبَر واقفاً علی بعض آجام سر من ری» وبیده السری قوس جلاهق» وعلی يده 
8) دوران» ص. 243 وما بعدها, 


و الجاحظ 1۷ء ص. 171. 
0) الحريري» ص. 392. 
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البْمنى باشق» وعلى رأسه قطعة رة في حبل مشدود بأنشوطة وهو عريان [. ..[ 
فقلت له : خرب بيتك» أيش هذا العمل ؟ فقال : أصطاد يا كشخان يا أحمق 
بجميع جوارحي [...]».) عبارة «جميع جوارحي» تذگّرنا ہما سبق أن قاله لأبيه 
عن علاقته ٻالنّمكة. 

التمك كما هو معروف مخصب لقوح. تقذف التمكة عدداً مذهلاً من البيض؛ 
عشرة آلاف حسب تقدير الجاحظ.2) لكته في الوقت نفسه يأكل بعضە بعضاً. 
الكلام أيضاً يأكل بعضه بعضا ورغم هذا الإتلاف والتبديد فإنه لقوح ولود : 
خطاب واحد ينتج عنه ما لا يحصى من الخطابات. 


يمكن ملاحظة التداخل بين الخطابات» وما يصاحبه من تناسّل» في 
الطريقة التي يتعامل بها أبو العبَر مع القراءة والكتابة. 

هناك قانون يفرض نفسه على كل من يمسك كتاباً : القراءة تتم من اليمين 
إلى التمالء من البداية إلى التهاية» من أعلى إلى أسفل. لا يجوز لأي وإحد أن 
يخرق هذا القانون المقدّس» أن يقرا من التّمال إلى اليمين» من النهاية إلى البداية 
من أسفل إلى أعلى. وما دامت القراءة مرتبطة بالكتابةء فن المؤلف يخضع 
للقانون نفسه عندما يكثب» بحيث إن هناك عقدة ضمنية بين المؤلف والقارئ 
يتعيّن بمقتضاها الإذعان لخط معين. ولطول التعود على هذا الخط فن الانتقال 
منه تی خط مخالف يثير بعض الارتباك. أن تبتداً الكتابة من الجهة اليرى معناء 

تشرق الثمس من المغرب ! 

کیقما کان الخط المتبع فان للكتابة والقراءة وجهة محددة لا يحيد عنها ا 
من يريد أن يخرق الإجماع ويوصف بالجنون. ومع ذلك فإِنٌ البلاغيين لاحظوا أن 
بعض الخطابات لا يتغير معناها ولا ترتيب حروفها عندما تقرأً من النهاية إلى 


1) الإصفياني» ص. 81. 
2) الجاحظ ۷[ء؛ ص. 76. 
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البدايةء من آخر حرف إلى أول حرف» كما هو الحال» مثلاًء بالنسبة لعبارة «ساكب 
كاس».2۳) هذا انوع من الألعاب الكتابية (الذي لا يلاحظ إلا عندما يبه إليه) 
مقنن ووارد في التقسيمات البلاغيةء وبالتالي فإه مقبول ومعترف به. أَمّا ألعاب 
أبي العبر فإّها من نوع آخر لاتا تقضي على المعنى وعلى التص وعلى القراءة 
والكتابةء فلا ينتج عنها إلا الهوس والهذيان. كيف كان يتوصّل إلى إنشاء خطابات 
مجنونة ؟ لا ننس أنه «ليس بجاهل [...] وإإنما يتجاهل».١*‏ فالجنون ليس بالّسبة 
إليه طبيعة قاسرة لا سبيل إلى مقاومتهاء وإتما فن يحمل نفسه عليه ويتعمّده. 
وککُل فن فان جنون بي العبر يخضع لقواعد ومقاییس ومبادئ کان يشرحها 
لّذین یندهشون من کلامه ورون فيه سرَاً وڌون رده إلى أصله : 

معت رجلا سَأل با العبَر عَن هذه المحالات الني يتكلم بها : أي شيء 

أصلها ؟ قال : أبْكّر فأجلس على الجس ومعي دواة ودر فأكتب كل 

شيء أسمعه من كلام الذاهب والجائي والملاحين والمّكارينء حى أملاً 

الدّزج من الوجهين» ثم أقطعه عرضاًء وألصقه مُخالفاًء فيجيء منه كلامٌ ليس 

في الدنيا أحمق منه».(5) 

يبدو أن اسر أحسنٌ وقتٍ لعمل الشعر وأنٌ المكان الخالي يشحذ القريحة 
ويفتح المعاني المستفلقة.29 أبو العبّر يبكر ولكته يختار مكانا مطروقاً مسلوكاًء 
يختار الجسر الذي هو ملتقى عدَة أصناف من التاسء والذي لا تكف حركة المرور 
فوقه كما لا تكف حركة الماء تحته. فالماء لا يتوقّف ولا يكف عن السّيلانء 
والملأحون والمّكارون متعودون على التجوال والطواف والحركة المستمرة 
الملآحون على الماء والمكارون على الأرض. الجسر ملتقى صنفين متعارضين من 
التاس» ملتقى الماء والأرض. 
3) الحریري» ص. 152, 
4 الإصفهاني» ص. 77. 


5 الإصفهانيء» ص. 81. الدرج : ما يكنب فيه. 
26( ابن رشیق؛ ء تي 178 و182 
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إذا كان الجسر ييسر التواصل والقاء بين عنصرين وبين شطينء فان ما 
يفعله آر بُو العبَر مناف للتواصّل انه يخل بقواعد القول وشروط الكتابة. فهر ينقل 
عل الد ما يسمعه من المارة» أي أنه يدون أقوالاً ليست موهَلة أن تَدونء إذ 
المعروف أن التدوين لا ينطبق إلا على الكلام المشهود بقيمتهء وليس على الكلام 
اليومي العابر. فتسجيل ما يدور على ألسنة الناس بطريقة عفوية كان أبعد شيء 
عن تفكير القدماء. فمن بين شروط «الرواية» أن الكلام المنقول لاب وأنْ يكون 
مرتبطاً بام بشخص يپکون في الغالب مشهوراً وصاحب فضل؛ بينما يروي ابو 


الع ع٠‏ آشخاے محهول ‏ اليه بے ث ا ال اة قط الاحااي 
حبر عں ص مغمورین ومجھوی ھنم إن الروای+ تصصی م جره 


بمعنى أن الشخص المروي عنه يجيز ثقل كلامه ود ذن في کتابته» بینما یکتب 
أبُو العبَر كلام المارّة سرا وخفية دون أن يفطنوا إلى مال كلامهم. 

وممًا يزيد في الارتباك أن الأقوال التي ينتسخ بعيدة كل اليد عن 
الفصاحة لأنها بدون شك مشحونة بألفاظ وتراكيب عامية. وفوق ذلك فمن الراجح 
أن بعض الأقوال بلغة غير العربية. ففي عاصة كبغدادء ملتقى الأجناس والملّلء 
وعلى مم كالجسس ملتقى البعيد والقريب» لا يبعد أن يلتقط صاحبنا عبارات 
باغة أ لغات أجنبيةء لاسيما وأ الملاحين من بين الأصناف التى تمر أمامه. بل 
إل يلتقط أصواتاً لا تمت بصلة إلى لغة التخاطب» كيفما كانت هذه اللغة وأعنى 
الأصوات الصادرة عن المكارين والموجَّهة للحمير والبغال لحتّها على التي ٠‏ 

كل هذا يفضي إلى نص تصطدم فيه أقوال مفصولة عن هوية أصحابها وعن 
صوتهم وسياق مخاطباتهم» نص لا ينتمي إلى نوع أدبي مُعترف به ولیس بین أجزائه 
تناسق أو انسجام. کلام بجوار کلام ومزيج من المواضيع وخليط من الأغراض. 
وعندما يتشتت يتشتت التص ولا يُعرف أوله من آخره فإنه يصير» حسب التعبير الفرضسيء 
بلا راس ولا ذنب. 

إضافة إلى هذا فن أبا العبَر يقطع الدرج المملوء من الوجهين عرضاً ويلصقه 
مخالفاء فتزداد الفوضى ويتفاقم التّشتّت. كل الكلمات المكونة للنّص تظل حاضرة 
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(على الأفل أغلبها لأَنٌ القطع قد يتسبب في بتر بعضها» إلا أن الترتيب الذي 
کانت تظهر به ینقلب إلى ترتیب آخر. 
هذا مع العلم أنه ليست هناك إمكانية واحدة لإلصاق قطعتي الذرج. فعندما 

يمزق أبو العبّر الصحيفة إلى قطعتين فإنه يحصل على اأربعة نصوص» ما دامت 
الصحيفة مكتوبة من الجهتين» أربعة نصوص تتعدد إمكانية ترتيبها. فالقراءة التي 
تتيحها التصوص الأربعة. أو القطع الأربع» بعد ترتيبهاء ما هي إلا إمكانية ضمن 
إمكانيات عدة. يكفي تغيير الترتيب لكي تظهر إمكانية جديدة وقراءة جديدة 
ونص جديد. وهكذا فإ النّص الأصليء ومع أن كلماته تبقى هي هي» يتحول إا 
نصوص عديدة بحسب الترتيب المتعدد لأجزائه. نص واحد يتيح عدة قراءات» نص 
واحد تتولد منه عدة نصوص. طبعاً لا يصعب العثور على التص الأصلي من بين 
التصوص المتولّدة منه» لأنٌ اختلاف الترتيب محدود في حالة تمزيق الصحيفة 
عرضاًء أي إلى قطعتين فقط. 

أئا فى حالة تمزيق الصّحيفة طولاً وعرضاً فن عده القراءات الممكنة 
سيرتفع ويتحول الثّص الأصلي الذي كتبه أَبّو العبّر استناداً إلى ما سمعه من 
المكارين والملاحين والاهب والجائي» إلى عدد مذهل من التصوص يعسر معه 
العثور على التص الأصلي. 

ناهيك إذا مرق التص إلى أكثر من أربع قطع. 

أا إذا استمرً التمزيق فإ الكلمات ستتناثر ولن تشمل كل قطعة من 
الصحيفة إلا حرفا واحدآً. وإذا لم يبق من النص الاصلي إلا الحروف المشتتةء فان 
الترتيب سيكون بلا نهاية بحيث يشمل النصوص التي كتبت ولتي ستكتب. 


اپو مهل والجَمَل 


في كتاب التشوف لابن الزيات» استرعت انتباهي ترجمة لولي امه أو 
سهل القرشي. هذا الولي ليست له شهرة تعادل من قريب أو من بعيد شهرة أولياء 
آخرین یرد ذکرهم في الکتاب» کأبي یعزی وأبي مدین. ثم إن ترجمته لا تتعدّی 
أربعة أسطر ومع ذلك أوقفتنى لأنها على قصرها أثارت فى ذهنى العديد من 
الأسئلةء وفى مقدمتها هذا الستؤال الذي يدل على الثعلّى بالقصة والتعلق بيا لا 
يمكن أن تجيب عنه القصة : ثم ماذا حدث بعد ذلك ؟ ولعل القارئ سيشاطرني 
ارتسامي عندما سيطلع على نص الترجمة وعلى ما جرى لأبي سهل القرشي مع 
«وَرَد من بلاد القشرق تخل المَغرب وَنَرَل بربَاط تاسماطت من عَمَل 
مركش فقات به. وره هَعْرُوف يَُبرّك به إلى الآن. وتقل الخَلفة عن 
اسلف أنة جَاء من المَْرق عَلى فَدَمَيّه وَعَلّى عاتقه مخلاته ألّتى جَمَلّ فيا 
کنبه. می يَوْماً إلى أن كَلَمَةٌ جَمَلٌ ڀإزائه فقال له : يا أبا سَهْل» اجْعَل 
مخلاتك علي لتستریح من حَملها».) 
هذه القصَة خالية من كل تعليل للافعال والأحداث» وإضافة إلى ذلك فإتها 
على ما يظهر تفتقر إلى نهايةء إلى تنمّة أو تكملة. فكأنها والحالة هذه نة 


1) ابن الزيات ص. 208, 
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مطوي لا نبصر منه إلا قسما ضليلا ت قليلةء ويتعين علينا أن نقوم بنشره 


ایک 1 11 1 


وپسطه كاملا لنقف على الاسام الا والكلمات الشاردة. 


ليس من العجب أن تكلم الحيوان» العجب هو أث يّكلمك الحهوان» وهذا 
شيء نادرّ لم يتيثّر إلا لأشخاص قلائل كالنبي سليمان الذي خاطبه المدهد 
وتوجّهت إليه التملة بالقول. إن ما حدث لأبي سهل القرشي يكرّر النموذج 
التليماني. وبصفة عاة فن الكرامات المثبتة في كتاب التشوف تعيد أمثلة 
سابقة» بحيث إن المتلقي يندهش منها في مرحاة أولى » ٹم یخفة اندهاشه بعض 
اليء في مرحلة ثانية عندما یُرجُعھا إلى معجزات أو کراماٹ حصلت فيما قبل. 
فالكرامة مبنية على,ٍ التکران والولي ملزم ضنياً بالانخراط في صف من سبقوهء 
ملزم بالاندماج في أسرة الأنبياء والأولياء لأنٌ هذا الاندماج هو الذي يؤكّد 
جدارته واستحقاقه ويمنحه بُعداً دينياً لا يتحقق بصفة تامَة فى حالة انقراد الولى 
بكرامة لا مثيل لها في الماضي. 
إن ما حصل لأبي سهل (مخاطبة الجَمَل له) يبرز بصفة أوضح عندما يُربط 
عمودياً بنماذج ماضية (التبي سليمان)» وأفقياً (أي في سياق التشوف) بتجارب 
مماثلةء تجارب لا تنحص في حديث الحيوان» بل تشمل الحديث بصفة عامة 
وعلاقة الأرلياء مع الكلام. وإذا كانت الكرامة مرتبطة بخرق العادة» فإ ما خرق 
فص تة أبي سيل قانون لوي يقضي بأ المجساوات لا تنطق وليس في 
امامتها تا لزلا أن تخاطب الإنسان بلسان عرب مبين. يترتّب عن خرق 
العادة ا علاقة الأولياء باللغةء وبالکلام» علاقة غير عادية في أغلب الأحيان. 
من المعروف أن أحوال الأولياء تخالف ما ألفه الاس وما درجوا عليه. فمنهم 
من «إذا اشتھی الحم اصطاد السّلاحف في البرية فأكل لحمها») ومنهم من يشرب 
ماء البحر إلى أن یروی»( ومنهم من يفرَ من العمران ويأوي إلى «الشواهق 


2( ابن الزيات» ص. 110 
3) ابن الزيات» ص. 415. 


ابو مهل والجمَل 61 


وبطون الأودية»») ومنهم من مإذا لقي امرأة في طريق يرد وجهه إلى الحائط حتى 
تبعد منه»(6... وطبعا فن أقوالهم تشذ عن المألوف. فمنهم من إذا تكلم بكلمة 
أعادها مراراً فإذا سمعه من لا يعرفه ظن أنه مجنون») ومهم من یجعل کلامه 
مثالا فمن لم ينتبه له ويتأمله عدّه لغوآ.. ومنهم المولع بتأويل معنى الكلمات 
تأويلاً غريباً فيصدم مُخاطبيه ويثير استنكارهم» ولا يرتفع سوء التفاهم إلا عندما 
یفشر مغزی توریاته ومقصودها. ومنهم من يعلم ما تكنه الضہائر وما لا تقصح 
عنه الألسنة» ومنهم من يرى الأموات في المنام فيحدثهم ويحدثونه» ومنهم من 
«يُكلم الج وحدتني أن أمير الجن عاهده أن لا يكتب مكتوبه لمصروع إِلاً 
برئ». الكلامٌ في هذه الحالة له قوة يصرفها الولي في شى الأغراض كإنزال 
المطر وقت الجفاف وإنزإل العقاب بأهل الإساءة. وهكذا فن أحد الأولياء سال 
عن الفقهاء الذين أفتوا بإحراق كتاب الإحياء للغزالي «فكان كلما ّي له واحة 
منهم دعا عليه ثم قال : والله» لا فلح هؤلاء الأشقياء ! فما انقضى شهرٌّ حتّى مات 

Ê‏ س E‏ ت 
جميح أولئك الفقهاء».١٠‏ وعندما يعلم الاس أن الولي مجاب الدعوة فإإتّهم يهابون 
القوة الصادرة من كلامه ويتقون دعاءه. 

على الرّغم من امتلاك الولي لناصية الكلام فإنه يهاب الكلام أحياناء أو على 
الأصح يهاب التّرد. فهو يحرم على نفسه رواية ما يحصل له من كرامات» حفظا 
للّر وصوناً لنفسه من العجب والافتتان. بل إِنه يحرم النّرد على غيره فيطلب 
ممن يشاهدون کرامته أن يستروه وألا يفشوا السّر وأن يصونوه إلى أن يموت» فهو 


4) ابن الزيات» ص 259. 

5) اہن الزيات» ص. 258 . 259. 

6) ابن الزيات» ص. 158, 

7{ اپن الزات ص. 287. 

8 اشتهر أبو العباس السبتي بسن التوريةء وكان «قد أعطي بسطة في اللسان,وقدرة على الكلام لا يناظره أحد إلا 

أفحمه» (ابن الزيات» ص. 451). 
9) ابن الزيات» ص. 451. 
۵) ابن الزيات» ص. 304, 
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لا يود أن يصير محل سرد إلا عندما يتحول إلى جنّة هامدة. وقد يعلّل تحريمه 
للتّرد بكونه يخثى من افتضاح أمره ومن مضايقات قد تصل إلى حد القتل.١١‏ 

إذا كانت علاقة الولي بالكلام تشذ عن عن المألوف فإ علاقته بالكتابة تثير 
أيضاً كثيراً من الاستغراب والحيرة. فهذا رجل «كان أقطع اليدين من الكفين [...] 
وكان مع ذلك يكتب في خلوة ولا يُذرّی کیف یکتب».2) وهذا آخر يقول : ذا 
أشکل على معنى فى شىء أنظر في أي جهة كانت من جهات البيت فأجده 
مسطورآ».3 وقد تكون الكتب هي الصَّلة الوحيدة التي تجمع الولي بالتاس 
وتحول ی وپین التوحّش المطلق. وفي هذا السّياق تجدر الإشارة إلى ولي لم 
یکن له مأوى يأوي إليه» ولم يكن يحب الحديث مع الاس لأنه «كانث عنده 
مخلاة فیها کتب يعلتها في عنقه. فإذا خلا بنفسه یخرج منها کتاباً یقرأً.9 

محبَّة الكتب» المخلاةء التصاق الكتب بالجسد : كلها صفات تقرب هذا الولي من 
صاحبنا بي سهل القرشي. 


من اين جاء بو سهل ؟ من المشرق. هذا العنصر على ما يبدو هو كل ما 
نعرفه عن أصله ومکان نشأته» إلا اَن ناك عنصراً آخر يوحي بوروده من مكّة» أو 
على الأقل يشير إلى كونه ينحدر من أ الرى. هذا العنص هو الإمم : القرشي. 
فأبو سهل من القبيلة التي ينتمي إليها الرّسولء أي أنه من القوم الذين نبع فيهم 
الوحي وأشرق عليهم التور الإلهي. 


1) قال أحدهم متحدثاً عن مض المريدين : لو تكآموا بما استفادوا من مواهب الله تعالى لأفتى هؤلاء الفقهاء 
بر جمهاء ابن الزيات»ء ص 293 

02 اہن الزیات» ص 227 

3( اين الزیيات» > ص. 229. وولي آخر «حدثوا اه مدن مسجده طلپه ذأت يوم بداره فام يجده. ذهب في طلبه إلى 
البحر فوجده نائماً على لجح البحر وفي حجره كتاب تعبث الرَّياح بأوراقه ولا يصل إليه من رشاش الموج شىء. 
فأراد المؤدّن أن يصل إليه وشرع في دخول البحر ظاتاً أن المبور إليه سهل فغلبه الماء وخاف على تفسه من 
الغرق. فخرج وقعد على شاطى البحر ينتظره. فلم أفاق أو عثمان من ثومه خرج من البحر. فلمًا عام أن المؤذن 
قد راه قال له : يا فلانء عاهدني آن ¿ لا تحدٹ أحداً با رایت حتّی أموت». (ابن الزياتء ٤‏ ص .116 

4) ابن الزيات» ص. 259. 
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أا لماذا أتى إلى المغرب فذلك ما تتعدر معرفته؛ فاص لا يقتم أي تعليل 
لهجرة صاحبنا من الشّرق إلى الغرب. كل ما في الأمر نه جاء من البلاد التي 
تشرق فيها الثمس إلى البلاد التي تغرب فيها. فكأنه جاء يتتبع مسار الشمس» وكأن 
القصد من تنقله البحث عن المكان الذي يغرب فيه الكوكب المّنير.5" ولمًا حَل 
بالمغرپ «نزل» بأحد الرّباطات «فمات به»» آي انه اختفی من وجه الأرض کما 
تفعل الثمس عندما تنزل من النّماء وتغيب عن الأنظار. 

بعد طوافٍ طویل توقّف أبّو سمل «برباط تاسماطت من عمل مراکش» ولم 
يغادره» وأخيراً رابط في قب واستقرٌ فيه تهائيا. > وغم غیابه فان قبرّه شاهد عليه 
ينوب عنه ويقوم مقامه. رغم ُه هبط إلى أعماق الأرض فان قبرّه بار للعيأن» 
يعلو سطبح الأرض کشمس تسطع من جدید» ویقصده التناس للتبرك به»› لان 
صاحبه ّى يوماً يحمل العلم على عاتقه» أتى يحمل قبسا من النور الذي يغمر 
منزل الوحي. 

لماذا قطع مسافة طويلة على قدميه ولم يركب دابّة من الدواب ؟ الإدقاعه 
وخلو يده ؟ أرغبة منه في التشديد على تفسه وإذلال جسده ا آتشبهاً بمن يحج 


على القدم ؟ مهما كان السب فإن إشارة التص إلى هذه النقطة دليل ا ا 
م ؟ إلى هذه النقطة کا ا ي 


وعلى انها تستحو" أ تسل وتسد من فضائل أي سهل. بل إنّها دليل على أنه 
انفرد بهذا السّلوك وتميز به عن الرّكب الذين صحبوه أثناء السّفر. ذلك أنه يمكن 
الجزم» رغم صت التص» أن أبا سهل لم يكن وحيداً عندما كمه الجَمَل. وإِلاً فمن 
شاهد الحدث وأخبر به ؟ 

قد يقال : أبو سهل قام بنفسه برواية الحدث العجيب الذي وقع له في 
طريقه إلى المغرب ! لكن هذا القول مرفوض من عدّة وجوه. فلا يتصور أن يقوم 
أبو سهل بالحكاية لاه إن فعل سيخالف ما درج عليه القوم من التكتم ومن إخفاء 


5) الشائية مشرق / معرب لها يها في مشدّمة التشوفء حیث يورد ابن الرّيات العديد من الأحاديث النبوية التي 
تشيد بفضل أهل المغرب (ص. 31 ۔ 33). 
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ما يحصل لهم من كرامات وألطاف إلهية. بل إِنّهم» كما سبق أن رأيناء يناشدون 
الاس عدم تقل ما يشاهدونه منهم من أمور عجيبة. ثم إذا افترضنا أنه أخبر 
بحکایته» فمن یا تری سیصدقه ؟ سیعتقد الاس أن به مسا من الچ أو وسونة من 
الشيطان وسیلحقون کلامه بحدیث خرافة وبأحادیث طم وأحلامها. فالشرط 
الأساسي للكرامة ألا يخبر بها الولي» وإّما أشخاص آخرون يشاهدونها ثم يروونهاء 
ولايد أن يكون الرّواة معروفين بأسمائمم جديرين بالثقة. ولهذا نری ابن الزيات 
حریصاً على ذکر مصادره وإثبات اء مخبریه ومشغولاً بالتأاکّد من صدقهم 
وأمانتهم. فالكرامات ينبغي أن تنتشر «بألسنة التق ات0۹ و«بنقل رباب 
المساند»٠”٠‏ وتصح عندما ينقلها راو «مُتَحَقَق فيما رَوَاه ٩.»‏ وکٹیراً ما 
يضيف ابن الزيات» بعد إيراد كرامة من الكرامات» تعليقاً يؤكد صحَة الخبر : 
«وهذه القصّة مشهورة صحيحة»») «حدثني بهذه القصّة وقال لي إنها 


صح حة 20 . . 


لا مجال إذن للاعتقاد بان أبا سهل كان وحيداً في الفلاة عندما خاطبه 
الجََل. كل القرائن تثبت أنه كان ضن قافلةء ضمن جماعة من المسافرين شاهدوا 
ما جری وسمعوا کلام الل ثم أخبروا بالقصة. ورغم اَن الإسناد غير مثبت في 
الترجمة بصفة دقيقةء فإ هناك إحالة إلى عددٍ هائل من الرّواة : «وتقل الخلف 
عن السّآف...». القصّة ليست مسندة إلى أشخاص محددين ومعينين» وإنما إلى 
سلسلة من التاقلين لم بهم أبن الزيات لكثرتهم ولان ما رووه أصبح معروفاً 
متواترآ» وشاع في الأرجاء فارتفعت ضرورة الاحتراز والتفبت في نقل الخبر. 


6) ابن الزيات» ص. 113. 
7) ایں الزیات؛ ص. 114. 
6) ابن الزياث» ص. 113. 
9) اہن الزیات ص. 477, 
0) اہں الزیات؛ ص. 274. 
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جاء أبو سهل يحمل على عاتقه (أي ما بين المنكب والعنق) مخلاة جعل فيها 

کتبه. وعلی ما يبدو فانه لم يحمل معه شيئاً آخر فالکتب هي زاده ومشاعُه. أية 
کی + الاح اھا لت ع تأليفه ونه اتتسخها من كثّب أخرى» لان المترجم 
لم یذکر له مصتفات. وحسب ما يبدو فنه قرأها على شيوخه في المشرقء لار“ 
الكتب» كفا هو معروف» كانت تقرأً على أصحابها أو على رُواتها المجازين» أي 
الذين لهم الصلاحية في تدريسها وتبلیغها. 

لماذا طلب الجمل من أبي سهل أن يجعل عليه مخلاته ؟ كل الاحتمالات 
ممكنة ما دام النص لا يشير إلى اللَّهجة التي استعملها الجمل ليخاطبة صاحبنا. 
لهجة الآمر الذي لا بناقش قوله ؟ لهجة التأصح الودود ؟ لهجة المشفق الحنون ؟ 
هذه الاحتمالات لا تنفي احتمالاً آخر قد لا يكون مناسباًء ومع ذلك لا يجوز 
إهماله قبل تفحصه. سنفترض أن لهجة الجَمَل لهجة المستهزئء أو الساخر. فكأته 
عير أبا سهل بكونه انحط إلى مرتبة الدواب التي تتكقل بحمل أثقال الإنسان ! 
إن حمل الأثقال من شأن الدواب ومع ذلك يتحاشاها أبو سهل ويأبى إلا أ يحمل 
کتبه على عاتقه. لنلاحظ ار لختل تادا بالمه :هيا أي سمل هوام يي 
اير والرّفق واللّين» ثم إن السّمل نقيض الحَزن» ويعني الأرض الممتدة المستقيم 


۳ ٤ ص‎ 
e 


سطحها. فكأ الجبل يقول لصاحبنا: ل كل هذا الضنى وفي الدواب راحة 
للإنسان ؟ لم التضييق على التفس ويإزائك جمل وظيفته حمل أثقالك ؟ ل تهت 
عن الصّواب إلى حد التشبه بالدواب ؟ 

وبالفعل فان أبا سهل يرزح تحت ثقل مخلاته ومن الأكيد أنه يسير منحنياً 
مطأطئ الرأس يحمل مخلاة والمخلاة ما يُجعل فيه الخَلى أي العشب» المخلاة 
يُجعل فيها العَلّف وتعلق في عُنق الدابة. فالكتب في هذا السّياق مماثلة لعلف 
الذي لا يصلح إلا لأكلي العُشبء لبها ئم التي لا شغلل لها سوى حمل الأثقال 


والأكل والاجترار 21 
1 تحیط ٻالکتب شهةء ٠‏ ریبة تطالمنا مذ القدم. فالعلم التافع هو العلم المحفوظ في السّدوں أَمّا العلم المُوذع في 
التب فهو علم ضائع. تؤكد هذه ء الريبة أبيات من الشعرأ يذكرها الجاحظ (اء 1 ۔ 63) ومن ينها هذا البيت : 
اسشوذغ الملم قرط اسا فضيَه بن ودع العلم القراطيس 
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لم يطلب الجَمَل من أبي سهل أن يركبه» طلب منه فقط أن يجعل مخلاقه 
عليه. سيظل أبو سهل يمشي على قدميه إلى أن يبلغ مقصده. والظاهر أن مصدر 
التعب ليس المشى» وإنّما حمل المخلاة. لقد جاء صاحبنا متجرّداً من كل شىء ما 
عدا من کتبه؛ لیس له زاد» ولیست له دابّةء كل ما يملك مخلاة تحتوي على بعض 
الكتّب. إنه متحرّر من كل شيء» ولكنه لم يتحرّر من الكتب التي تشذه إلى 
الماض» وعلامة هذا الحنين مخلاة تقصم ظهره وتنهك قواه. لكي يستقبل حياة . 
جديد2 يتعيّن عليه ان يتخلی عنهاء أن يتحرّر من عبوديتهاء أن «يستريح من 
حملهاء» أن يستريح منها. إن في حمل الكُتّب شقاء لا ينتهي إلا عندما يلقيها 
صاحبها على ظهر دابّة.) الشقاء يكم في الكتب» وإ من يحملها يحمل ما لا 
طاقة له بحمله فيتعثّر في مشيه ويقاسي ما لا يحص من الشدائد. والراحة هي 
إزاحة المخلاة عن العاتق والتغأّص من الكتب. 


عندما ينتهى القارئ من قراءة ترجمة أبى سهل» فاه يتساءل : ماذا حدث 
بعد اَن كلم الجمل أبا سهل ؟ ماذا كان رد فعل هذا الأخير ؟ هل استجاب للدعوة 
الموجّهة إليه ؟ هل وضع المخلاة على ظهر الجمل ليستريح من حملها ؟ لاشك أنه 
لت التعوة لأنهاء بصدورها من حیوان غير ناطق صلا شيءَ خارق» شيءَ يدل 
على تدخل قوة تتعدى الفهم العادي للعالم وللقوانين المتحكمة في الأشياء؛ فليس 
بوسح ابي سهل إلا أن يمتثل للامر و يستر يح من حمل الكتب 

ٹم ماذا كان مصير هذه الكتب ؟ ومصير الجَتَل ؟ هل ظهر هذا الحيوان 
العجيب فجأة وخصيصاً لحمل مخلاة أبي سهل ؟ في هذه الحالة سيرافق صاحبنا 


2) لاسيما وأته داخل إلى المغرب» حيث سيموت» حيث سيطرح عله عبء الحياة وشقل الدبيا. 

3 بعد وفاة ابن رشد» حُیل چثمانه من مرّاكش إلى قرطبة «ولمّا جُمل التابوت الذي فيه حسده على الثانة جعلت 
توإليفه تعادله من الجائب الآخر [...] فالتفت أبو الحكم إلينا وقال : ألا تنظرون إلى من يمادل الإمام ابن رشد في 
مركوبه ؟ هذا الإمام وهذه أصمالهء يمني تواليفه» (أبن عربي» 1 ص. 154). 
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إلى أن يصل إلى مرّاكش» وبعد ذلك سیختفي لان دوره سیکون قد اتتهی؛ وخلال 
السّفر الطويل سيرمقه مرافقو أبي سهل بعين التهشة والإكبار آنا فى حالة ما إذا 


ي د ا ما 
ا 


کان الجَمَل ضمن جمال القافلة. فاه سیصیر عند حلول بمراكش أعجوبة الوقت» 

لأنه تكلم ولان الكرامة تحققت عن طريق كلامه. سيصیر مقرونا بابي سهل 

سيرع التا س لمشاهدته» بل سیترقبون منه مز يدا من الكلام» لان الجَمَل الذي 
مرَة لا يستحيل أن يتكلم مره أخرى. 


ابن خلدّون والمرآة 


الحديث عن الذات ۔ أو حدیث الذات - عرف عدة مظاهر حسب الثقافات 
والعصورء بحيث إن ما يّسّى بالأوتوبيوغرافيا ظاهرة نسبيةء أي نها مرتبطة بثقافة 
معينة وفترة تاريخية بدأت في القرن الثامن عشرء وهي الفترة نفسها التي شهدت 
ميلاد الرواية بالمفهوم العصري. 

نسبية الأوتوبيوغرافيا : هذا يعني أنه يتحتم علينا أن لا تقراً تعريف ابن 
خلدون والسير القديمة بصفة عام بنفس المقاييس والمفاهيم السّائدة اليوم. هذا لا 
يعنى أن بالإمكان إلغاء معرفتنا بالسّيرة الحديثة أو نسيانها عند دراسة السّيرة 
القديمة. فالأوتوبيوغرافيا حاضرة في الأذهان وتشكل أفقاً معرفياً يثرى» باختلافه 
فهمنا للأفق المعرفي الذي تربمه السيرة القديمة. المهم هو أن نحذر ونحتاط حتى 
لا نحكم على نصوص كلاسيكية بمعايير عصرية. 

هذا شيء بدهي» لكن البدهيات تغيب أحياناً عن البصر. فهناك من يتأسّف» 
بصفة صريحة أو ضمنيةء الكون السّيرة القديمة تبتعد عن النموذج الحالى» كما أن 
هناك - وهذا شيء معروف - مَنٌ يلوم الهمذاني والحريري لأنهما لم يتقيدا بقواعد 
القصّة والرواية ! عندما لا تدرس التصوص القديمة لذاتهاء فإنها لا محالة تبدو 
مشوبة بالتقص والشذوذ. فمن الباحثين من يضفي صبغة المطلق على أسلوب 
السّيرة الذاتية الحديثة ويعتقد أنه أسلوب «طبيعى» فتبدو له السيرة القديمة 


منحرفة ضالّة لا تستقيم إلا في صفحات قليلةء أي الصّفحات التي تتلاءم مع 
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النموذج الحالي. وهكذا فإنه لا يفهم لماذا يحفل التعريف ب«لاستطرادات 
1۶1 ”= 1 11 ا . له . 


والتفصيلات» و «إثبات رساندل مطولة [ كه بن خلدون] ولاخرين». A‏ 2ه يفهم Ee!‏ 


عوض أن ينظر إلى النّص كما وردء ينظر إليه كما كان ينبغي أن يكون. 


ثم إه يدخل في اعتبارات أقل ما يقال عنها إنّها متسرعة. يحدث هذا عندما 
يعلن أن عدداً من كتاب السير نقلوا تجربتهم بصدق وصراحة.#) ولعمري ما معنى 
الصدق والصراحة ؟ من يستطيعء عند دراسة النصوص الأدبيةء أن يستعمل هاتين 
الكلمتين» وقد”توطدت فلسفة الوعي المغلوط بعد نيتشه ومَاركس وفُرويْد ؟ حتَّى 
لو أقسم لنا ملف بأغلظ الأيمان أنه صادقء فلا أحد يصدقه. حت لو اعتقد قد جازماً 
أنه صريح» فإنه لن يصادف إلا الرّيبة والشكء وسينظر إليه على أنه غالط أو على 
أنه مغالط. فالصّدق سثار يخفي أشياء يحرص القارئ على اكتشافها. إن اللسانيين 
وأصحاب التحليل التفساني يلحَون اليوم على أن المواصلة بين الاس مبنية اساسا 
على المراوغة والاحتيال والكذب. فكل متا كاذب» تكلم أو خلد إلى العّمت. 


في كتاب فون غروتباوم» إسلام القرون الوسطى› 2 مخصص للسّيرة.() 
المؤلف لا يحيل على السّيرة الحديثةء وإنْما على السّيرة كما وردت عند اليونان 
والرومانء ويحيل بالخصوص على اعترافاتث القديس أوغسطينوس. يبدو لي ن 
هذه المقارنة خصبة نظرآً لوجود عناصر كثيرة مشتركة بين الأدب العربي والأدبين 
اليوناني والروماني. ٠‏ وفون غرونباوم» وٳِن کان في عرصه شيءَ من الاستفزاز 
للقارئ العربي (لأته من خلال امقارنة ب بسع إلى القول بأفضلية الأدب اليوناني 
والرٌوم اني ويعتبر اعترافات القدّيس نوس مثالاً لم تبلغ السّير العربية 
شأوه)» فإنه يمتاز بنظرة شاملة إلى الاب العربي» فلا يدرس السّيرة بمعزل عن 
الشعر وېمعزل عن التتاريخ. وهذه الطريقة في البحث تبدو لي مهمة» إذ على 
1) عبد الدايم» ص. 40. 


2( عبد الداي» صر. 36. 
3( فون غرونباوم؛ ص. 297 ۔ 301, 
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الرغم من 3 لکل نوع خصوصیه ر مجا له المحدد» فانه من المفيد تفحص العلاةة 
اله ج یل کا ءال نواع الى المجاورة أو البعيدة. 


التي دربط نل و ٍ المجاوره او البعي 
۹ 


وهكذا فن دراسة التعريف تتطلب متا أن نأخذ بعين الاعتبار لا التوع 
الذي ینمی إليه النص فحسبا» ولکن کذلك أنواعاً آخرى. وهذا يقتصی متا د 
نلبد مفهوم التعبير المباشر عن الذات» فالكاتب لا يعبر إلا بما يسمح له النوع 


الذي يكتب فيهء النوع كما يتحدّد في فترة ثقافية معينة. إن من يربط المنقذ 
من الضلالء مغلا بالغزاليء لا يصل إلى نتيجة مقنعة. دراسة هذا التص لاب لها 


أ تتطرّق الى ترجمتى المَحَاسبى وابن الهَيْتّم» وكذلك إلى الترجمة المنسوبة إا 
ای سصری ی بر چجھی سبي ویں هيم ژز وکا ا“ امسو وی 
الطبيب برزويه والتي نجدها في بداية كليلة ودمنة. هذه النصوص جميعها 
تهدی الى البحث عن الحقيقةء وهو بحث یتم عېر نماذج ثقاقبة وداخل إطار 
يتعدى الفرد. 


اغلب الظن أن مسألة التعبير عن الات - التى لا يرد ذكرها فى النقد 
القديم - أخذت تتبلور مع السثيرة الذًاتية الحديشةء المبنية على الاختلاف. فالذي 
٠‏ يكتب اليوم حياته يسعى إلى إثبات تميزه عن باقي الناس» وبالتالي إثبات 
وحدته. أن أسرد حياتي معناة أن أعلن» صراحة أو ضنياء بأثني أختلف عن باقي 
التاس. بل إن هذا الاختلاف هو الذي يسوغ كتابة السيرة الذاتية. 

وعلى العكس فن الحديث عن الذات في الأدب القسديم ينبني لا على 
الاختلافء وإثما على موضع الذات في متم ترقيبي. ر أتكلم عن تفسي معناء ه في 
هذه الحالة أن أعلن هل أنا أُسبّى» أرفع منزلةء على مقاماً من شخص آخر أم لاء 
أعلى مقاماً أو أحط في خاصية من الخاصيات» في فضيلة من الفضائل أو رذيلة 
من الرّذائل.١)‏ 


.430 سرج - یتر ص.‎ (f 
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يمكن رصد الترتيب السلمي في عدة مجالات» في الأمثشال («أروغ من 
ثعلب»» «انحی من سيبويه»)» وفي رسم صورة الأشخاص والمدن» وفي النقد الأدبي 
(الموازنة بين الكّاب والشعراء) وفي اللائحة الطّويلة للتماذج البشرية (كل فضياة 
أو رذيلة لها ممشل نموذجي؛ أحياناً تُعزى الصّفة التموذجية إلى حيوان من 


الحيوانات).(5 
ينعین علينا اُذن» عند دراسة الأدب الكلاسيكي بصفة عامة. والترجمة الذاتية 


بصفة خاصةء أ“ ننثبه إلى محور الترتيب السلّميء وهو محور عمودي» على عکس 
محور الاختلاف الذي هو محور أفقي.۱ 

ھا التعميم» ککل تعمیم؛ لا ينفي وجود استشناءات» وطبعاً من پڀٻبحٿ عن 
الاستشناءات لاب أن يجدها. وهكذا فإِنٌ محور الاختلاف الأفقي قد يرز عند 
التوحيدي» وقد يبرز عند أبن حزم في مقاطع من كتابه طوق الحمامة. إن 
تركيزي على محور الترتيب السلّمي لا يتعدى التزعة الغالبة في الأدب 
الكلاسيكى. 


1 


کے 4 1 8 ٤‏ 1 و چ 
تیف یصف ابن خلدون عمله ؟ بعبارةٍ اخری : إلى أي نوع يرجعه ؟ فى 
مکانٍ مأ من الكتاب يقول : «أخباري». )7( التعريف يندرج اُذن ضمن الكتب التي 
تهتم بأخبار هذا الشخص أو ذاك» مثلاً أخبار أبي نواس لابن منظور. 
اضافة إلى ها لابد من الانتباه إلى العنوان الكامل للكتاب : التعر يف 
بابن خلدون ورحلته غرباً وشرقا. كلمة «رحلة» تعلن عن سرد للاأسفار 

5) کليليطو: 1983» ص. 244 _ 247. 

6) آفة بعض التارسين أنهم يعقدون مقارنة بين الأدب القديم والأدب الحديث دون مراعاة نسبية الأساليت» فيصير 
الأدب الحديت قيا یُحکم انطلاقا سه على الأدب القديم بالجودة أو الرّداءة. المقارنة لن تکوں خصہة وذات 
جدوى إلا إذا وازنا بين الأدب العربي الكلاسيكي والأدب الأو روبي أثناء القرون الوسطى. أغلب الظَن أن هذه 
الموازنة ستشبت العديد من الخصائص الأسلوبية المشتركة بالرغم س أنه لم یکن هناك على ما يدو تأئير ملحوظطل 
من جانب أو من آخر. إن عدم الانتباه إلى آداب القرون الوسطى في أوروبا (وعدم الإلمام بالأدبين اليوناني 
والرُوماني) دشیر سوه التفاهم ويتستّب في مناقشات عقيمة. 

7) «طولت بذكر هذه المحاطبات [...] لان فيها كثيرآً من أخباري وشرح حالي». (ص. 130). 
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وتثضيّن معثى الذهاب بعيداً عن الموطن الأصل» كما تفتح أفق انتظار برت مل 
بالتوع نفسه» أي أن القارئ ينتظر وصفاً للبلدان التي زارها صاحب الرّحلة 
(كوصف القاهرة في التعريف). وينتظر القارئ كذلك ذكرآً لخصائص البلدان 
وعاداتها وطقوسها (مثلاً عند ابن خلدون ما يتعلق بالططر وزعيمهم تيمور عندما 
كان محاصراً لدمشق). الرّحلة جولة في الفضاء» في الحاض بينما التاريخ جولة 
في الزمنء في الماضي. الرّحلة وصفة والتاريخ سرد. إلا أن هذه المقابلة تبقى 
نسبيةء لان الرّحلة تتضبّن قسطاً من الترد التاريخي» والتاريخ يتضيّن قسطاً من 
الخطاب الوصفى. 

إن قسماً من كتاب ابن خلدون يندرج ضن أدب الرّحلات. هذا ما يبينه 
العنوانء» الذي يشير أيضاً إلى قسم آخر وذلك عبر كلمة «تعريف». هذه الكلمة 
يمکن أن نجد لها عدّة معان : 

1 _ التعريف يقتضي ُن اہن خلدون غير معروف» مغمور. 

2 - التعريف يقتضي أن ابن خلدون معروف» ولكن بطريقة مشوهةء فيأتي 

الكتاب لإبراز التعريف الصحيح. 

3 - التعريف يقتضي أن ابن خلدون يستحق أن يُعرف» بل يجب أن يُعرف. 

المدلول الأول لا يمكن أن نأخذ به» إذ لا يتصور في الأدب الكلاسيكي أن 
يته التّعريف بشخص مجهول» أن تكتب سيرة شخص مغمور. اليوم تشجع بعض 
دور التشر أشخاصا لا يتقنون الكتابة على إملاء ذكرياتهم وتنشر هذه الذكريات 
على شکل أوتوبیوغرافيا.( في الماضي لم يكن ممكناً كتابة سيرة ذاتية إلا إذا 
كان الذي يکتبها أو يمليها معروفاً بإنجازات وبكتب» أي إلاً إذا كان ملفا 

هناك حالة ابن بطوطة. رحلته (والرّحلة من الصّعب فصلها عن السّيرة 
الذاتية) كتہت بالرَغم من أنه لم يكن مۇلفاً. كيف فر هذا ؟ المعروف أن ابن 


8 انظر في هذه المسألة لوجون» ص. 229 وما بعدها. 
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بطوطة لم یکتب بنفسه رحلته» وإنما کتبها شخص آخر : ابن جُزي ! لم يکن 
پامكانه كتابة رحلته بنفسه» مع أنه لم يكن يجهل الكتابة. فضلاً عن ذلك : حتّى 
لو كان ابن بطوطة مولفاً يعتد به لكان بحاجة إلى شيء آخر إلى إذن من سَلطة 
عليا. وهذا ما حدث بالصَّبط : كتابة الرحلة تمت باذن» أو بأمن من التلطان 
المريني أبي عنان. الكتابة تتم تنفيذاً لطلب من سلطةء وسواء كان هذا الطّلب 
فعلياً أًم لاء فالمهم أن الكتاب يتوجه في التهاية إلى هذه اللطة على شكل إهداء. 
الكتاب يؤول في النهاية إلى مكتبة السلطة. 


المقصود من هذا الاستطراد هو أن الشخص المغموں فى إطار الثقافة 
الكلاسيكيةء ليس يإمكانه كتابة كتاب» وبالأحرى كتابة سيرة ذاتية. إذن المدلول 
الأول لكلمة «تعريف» غير وارد. 

المدلول الثاني يعني أن ابن خلدون معروف ولكن بطريقة غير صحيحة. 
هذا المدلول تيده عدَة شواهد في الكتابء عدة مواضع تتميز بلهجة تبريرية. 
وهذه اللّهجة تتجلى أكثر أثناء الفترة المصرية فى حياة ابن خلدون. تكتسى هذه 
المواضع صبغة الاحتجاج والتفاع عن الفس. ورغم أن ابن خلدون لا يذكر 
بتفصيل وجهة نظر خصومهء فإ وجهة التظر هذه تعمل في الخفاء وتظهر بمجرّد 
أن ابن خلدون يقوم بالدفاع عن نفسه. إذن كُتب التعريف لإحلال صورة صحيحة 
محل صورة يعتبرها أبن خلدون مشوهة. 

المدلول الثالث : قلت أن «التعريف» يعني اَن ابن خلدون يجب أن بُعرف. 
لماذا ؟ هنا من المفيد أن أشير بسرعة إلى الدوافع التي تحدو ببعض الأشخاص 
لكتابة سيرتهم. 

هد ك أولاً الاعتراف بالذنب» ومن المعروف أن فُوكّو يرجع بالاوتوبيوغرافيا 
إلى العادة المسيحية التي تقتضي أن يعترف المرء ہما ارتكب من ذنب» ثم يقول له 


9) ابن بطإطة. ص. 8, 
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القس كيف يكفر عن ذنبه» وبعد ذلك يمنحه المغفرة.“") هذا النموذج نجده عند 


3 
اأ“ ا اأ 
کے ار جس یں ۰ ۰۰ 


هناك ثانياً الرغبة في وضع تقليد أو سنّةء أي أن الذي يُترجم لنفسه يتقدم 
كنموذج يحتذى» فتكتسي الترجمة بصفة صريحة صبغة تعليمية. نجد هذا الدافع 
في ترجمة برزويه الطبيب (الواردة في كليلة ودمنة) وكذلك في المنقذ 
للغزالي. 

هناك ثالثاً الاعتقاد بأنٌ الأحدات التى عاشها صاحب الترجمة مثيرة وجذابةء 
وهذا ما يبرّر كتابة الرّحلة. إن من يسافر بعيداً يحب رواية ما شاهد» وفي غلب 
الأحيان تكون الرّواية شفويةء إلا أن الرّحلة يقدر لها أن تكتب إذأ كان صاحبها 
ملفا معثرفاً بقيمته. 

لا اظ أن التافع الأول (الاعتراف بالدّنب) وارد فى كتاب ابن خلدون. ولا 
أظن كذلك أن صاحبنا كان يعتبر نفسه نموذجاً ينبغى تقليدهء إلا أن هذه المسألة 
جه معقدة."٠‏ يبقى التافع الثالث : هل ترجم ابن خلدون لنفسه لأنه يعتقد أن 
حياته مليئة بأحداث ومواقف تستحق أن تسجل ؟ هذا مما لا شك فيه» وهنا نجد 
التبرير الأساس لكتابة السّيرة : الشهادة. ابن خلدون عايش أحداثاً سياسية وشارك 
فيها ومن واجبه الإدلاء بشهادته» خصوصا وأنٌ هذه الشهادة نابعة من شخص ذي 
امتياز لاله بحكم معاشرته لذوي الأمر كان في موقع يسمح له بمراقبة ما يجري 
عند من يصنعون التاريخ. لذلك فان «لأنا» الذي نجده في التعريف هو «الأناء 
التاريخيء المشارك مع آخرين في أحداث تاريخية معينة. 


0) فوکو» ص. 26 وما پعدها. 

1) لأنها مرتبطة بالأسئلة التالية : ما هي العبرة من كتابة التعريف ؟ ما هو الدّرس الذي يسعى ابن خللدون إلى 
بلورته من خلال تأليف ترحمته ؟هل في التاريخ حقيقةء أو غايةء تسعى الجماعة إليها ؟ ما هي العلاقة» عند 
ابن جلدون» بين التطرة إلى الفرد وإلتظرة إلى الجماعة ؟ ما الفائدة من كتابة التّاريخء سواء كان هذا التاريخ 
فرديا ام جماعياً ؟ 
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كيف يتحدّث ابن خلدون عن نفسه ؟ كيف تتم الترجمة الذاتية ؟ ما هي 
الأشياء التى يجوز ذكرها وإلأشياء التي يجب السّكوت عنها ؟ 

كل ترجمة ذاتية مبنية على انثقاءء مع العلم بان كيفية الانتقاء تختلف من 
عصي إلى عصر ومن ثقافة إلى ثقافة. فما هي المعايير التي تحكمت في اختيار 
الأحداث والأوصاف التي يتكون منها التعريف ؟ 

إن عملية الاختيار لا تفشرهاء فقط دوافع شخصية» وإنّما كذلك» 
وبالخصوصء» دوافع ثقافية ونوعية (نسبة إلى التوع الأدبي). لهذا فن تحليل 
التعريف ينبغي أن يستند على دراسة عامّة للكيفية التي كان يّكتب بها التّاريخ» 
للكيفية التي كان يترجم بها للشخصيات التي تستحق أن يرجم لها ويتحدّث 
عنها. 

أطرٌ أنه ليس هناك مب على الأقل عند بداية البحثء للفصل بين 
الترجمة الذاتية وما يمى بالترجمة الغيرية. ذلك أن الطريقة التي يترجم بها 
للغير هي الطريقة نفسها التي نجدها في الترجمة الذاتية. للق نظرة على ترجمة 
الادباء والأعيان عند ابن خلّكان وياقوت. ماذا نلاحظ ؟ نلاحظ أن التراجم تذكر 
الاشياء التالية : 

1 - نسب الشخص المترجَم له. 

- تاریخ ومکان ازدیاده. 


2 

3 

4 - اسفاره. 

5 - منتخبات وبّتف من كلامه : شعر أو نش وأحياناً شعر ونثر معاً. في 
الكتب التي تترجم للمتصوفةء تحل الكرامات محل المنتخبات الشعرية 
والتثرية. 

6 - شهادة معاصري المترجم له على سلوكه وإتتاجه. ذلك أن الحكم على 
شخصية في كتب التراجم يبرز اساسا في إيراد ما قيل عن هذه 
الشخصية. 
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7 - تاريخ الوفاة. 

في التعريف نجد هذه العناص ما عدا طبعاً العنصر الأخير : تاريخ الوفاة. 
إن الخضوع لهذا الرّبم هو ما يفسّر الاستطرادات الكثيرة التي تتخلّل الكتاب 
والتي تغيظ بعض القرّاء المتسرّعين. لندرس على التوالي العناص المكونة للرّبم. 

1 - النسب : 

ابن خلدون يعود بنسبه إلى وائل بن حجر. لماذا ؟ لان وائلاً هذاء كما يصفه 
ابن خلدون» «من أقيال العرب»» ثم «له صحبةه٠‏ أي له صحبة بالرّسول» لاله وفد 
عليه ونال منه هذا التعاء الصّالح : «اللهم بارك في وإائل بن حجر وولده وولد 
ولده إلى يوم القيامة».(2٠‏ 

التعاء تثبيت وتأكية لنباهة الأسرة التي ينتمي إليها اين خلدون. بفضل هذا 
التعاء نالت الأسرة حظًا وافراً من المجد على مر الأجيال. ومن ناحية أخرى فار 
نباهة الأسرة تؤيد الذعاء ومصداقية الحديث. صحَّة هذا الحديث لا تظهر فقط 
بالإسناد ولكن كذلك بكون الذعاء الذي يتضمنه قد تحقق ونال الاستجابة. 

إن إلحاح ابن خلدون على أسلافه وأجداده يوحي بأنه ينظر إليهم كمرآة 
لنفسه. بتعبیر آخر : دعاء الرسول يثمله ویوجه مصیره كمأ ثملل ووجه مصیر 
أجداده. إن حياته» بالنسبة لحياة أجداد» ليست خاضعة لمبدإ الاختلاف. ابن 
خلدون لا يعلن» ولا يمكن أن يُعلن» أنه يختلف عمَّن سبقوه. إه على العكس 
يعلن عن الاتّصال والاستمرار ويركز على مبدإ الترتيب السَلّميء أي الدرجة التي 
بلغها أفراد الأسرة في الفضل وإلقيمة عبر الأجيال. الريادة والنقصان في درجة 
الفضل : هذا ما يميز أفراد الأسرة الواحد عن الآخر. 

2 ۔ تاریخ ومکان الازدیاد : 

هذا العنصر له أهمية كبيرة لا لان هدف المؤرّخ هو أساساً تأريخ الحادثة 
وضبط مكان وقوعها فحسب» ولكن كذلك لسبب آخر له ارتباط برواية الحديث 


2 ابن ځلدونء» ص. 1. 
3) ابن خلدون» ص. 2. 
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ورواية الأخبار بصفة عامة : التأكد من كون الراوي كان يإمكانه الاتصال بالرّجال 
الذي روى عنه.. 
ا س "1 


3 _الشيوخ : 

ليس لمرحلة الطفولة ذكر في التعريف. هذا شيء لا پبعث کثیراً على 
الاستغراب لان الطفولة مسكوت عنها في كَثّب التراجم» بل في الأدب الكلاسيكي 
بصفة عامّة. لا يكاد يرد ١‏ ذكر الطفل إلا في الرثاء» عندما يفقد شاعرٌ ولده (أبن 
الرومي)» أو عند الاستعطاف (الحطيعة). 

لماذا تَهمَلٌ الطفولة في التراجم ؟ لان الشخصية التي يجوز التحدث عنها 
هي الشخصية العاقلة والمسؤولة شرعاً. لا يذكر التعريف من الطفولة إلا شيا 
واحداً : حفظ القرآنء لان هذا الحفظ يؤل الطّغل للانتقال إلى مرحلة الرجولة. 
بفضل الاطّلاع على كتاب الله يتأذب الطفلء أي ينتقل من حالة شبه حيوانية 
إلى حالة إسانية. 

بعد حفط القرآن يكون الاتصال بعدة أساتذة» لكل واحد اختصاصه. وإ ما 
يثير الانتباه في التعريف هو العدد الهائل من الشيوخ الذين أذ ابن خلدون 

عنهم العلوم النقلية والعقلية. ابن خلدون يخصّص ترجمة لكل أستاف وفي کل 
ترجمة يبرز الترتيب السلْمي من جديد : هل يعرف الأستاذ الفلاني أكثر أو أفل 
من غيره ؟ ما هي الدرجة التي وصل إليها في العلم ؟ 

التصور الذي يكمن وراء لائحة الشيوخ الطويلة التي يذكرها. ابن خلدون هو 
أن العلم شعلة تنتقل من أستاذ إلى تلميذ عبر الأجيال. وهنا تطالعنا مرة أخرى 
فكرة النسب» النسب العلمي بعد النسب العائلي. المبداً القائم في التعريف على 
النسب العائلي هو : قل لي من هم أجدادك أقل لك من أنت» والمبداً القائم على 
النسب العلمي هو : قل لي على من أخذت العلم قل لك من أنت» خصوصا أن 
أساتذة ابن خلدون منحوه الإجازةء أي الشهادة التي تثبت أنه موهَل لتدريس العلم 
الذي فاده منهم. 
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4 -الاأسفار: 

سبقت الإشارة إلى هذه الثقطة فيما قبل. ينبغي أن أضيف أن انتقال ابن 
خلدون من مركز ثقافي إلى آخر لم يكن يجعله يشعر بالغرابة. ذلك أن البنيات 
الثقافية تفسها كانت موجودة في تونس وتلمسان وفاس. 

قد يقال : ابن خلدون أشاد بالقاهرة وأثنى عليهاء مما يدل على الإعجاب 
وعلى الموقع الفريد الذي كانت تحتله هذه العاصة في عصره. إلا أن قراءة متأنية 
للفصل المخصص للقاهرة تبين أن الوصف خاضع للترتيب السلمي» للعلاقة 
العمودية» بمعنى أن ابن خلدون لم يكن يعتبر القاهرة مختلفة عن المدن الأخرى 
التي زارهاء وإنما كان يعتبرها أكشر ازدهارا و أعلى مقاما. 

5 المنتخبات : 

يتضمن التعريف قسطا وافرآً من الأشعار التى ألقاها ابن خلدون فى 
مناسبات معينة. الغرض من إدراج هذه القصائد هو إبراز صورة شخص متبحر في 
الشع صورة مشارك في فن الكتابة وفن الشعرء صورة شخص ينتمي إلى أهل 


الفا ف ال“ ناسة كذلك ال أها الفضا ف قل الغ . 
اس ی کی ت غ ٢‏ س کل کی کک اک 


6 - شهادة المعاصرين : 

إلى جانب أشعاره يضبن ابن خلدون كتابه عدة رسائل مطولة وجهها إليه 
رؤساء ووزراء كابن الخطيب مغلا هذه الشهادة من المعاصرين تۇکد من جهة 
معاشرة ابن خلدون لأولي الأمرء ومن جهة أخرى وهذا هو الأهم - توثق أقواله 
وتمنحها المصداقية التي تحتاج إليها. 

ذلك أن الذي يتحدث عن نفسه يساوره الشك في أن مستمعه أو قارئه قد لا 
يصدقه ! وهذا ما حدث لرُوسو بحيث إنه في بداية سيرته الذاتية اقم بأغاظ 
الأيمان أنه سيقول الحق وأشهة الله على صدقهء أما ابن خلدون فإنه أدلى بوثائق 
مكتوبة لتدعيم کلامه. 
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هل هناك فزق جوهري بين الترجمة «الذاتية» والترجمة «الغيرية» إذا استشنينا 
مسألة الضمير : ضير المتكلم في التّرجمة الثاتيةء وضمير الفائب في الترجمة 
الغيرية ؟ 

إن الخبرء النوع الذي يمى الخبرء يتميز بشيء مهم : الشخص الذي بتكام 
عنه (بضير الغائب) هو الشخص العمومي. إن الذي يجمع الأخبار لا يهمه ما يجول 
في نفس الشخص» لا تهمه خواطره وإنما أفعاله وأقواله في موقف معين» في سياق 
علاقة مع أشخاص آخرين.9" إن ما يصدق على الخبرء بمعنى الترجمة الغيرية» 
يصدق على الخبن بمعنى الترجمة الذاتية. فابن خلدون يتكلم عن ذاته الرسميةء 
عن ذاته الخارجية والعمومية. إنه يصف نفسه كما قد يصفها شخص آخرء شخص 
یخبر عن ابن خلدون. بعبارة أخرى : يصف نفسه كما لو كان ميتاً وأخذ شخص 
آخر في كتابة سيرته. صحيح أن الكتاب مكتوب بضير المتكلم» ولك الارتسام 
يظل قائماً باه مكتوب بضمير الغائب. التعريف يصدق عليه القول المشهور : نا 
آخں ای بتعبیر مختلف : آنا غائب. 


4) كمثال على الطّايع الممومي والعلني لوصف ادات في الأدب القديم تطرّق باختين (ص. 281) للحديث عن 
ظاهرة الّكاء ولاحظ أن أغيلوس؛ بطل الإلياذةء لم يستتر ليندب مقتل صديقه باتروكل» وإنْما كى بصوتٍ 
عال رث في كافة أرجاء الممسكر اليوناني. 

5 أحيانا يستعمل ضير الغاثب للحديث عن نفسه ؛ «ونرجع إلى ما كتا فيه من أخبار المؤلف» (ص .55). 


حرصاً على الاختصار لم أذكر في الهوامش إلا أسماء المؤلفين. أا عناوين 
الکتب ومکان صدورها وتاریخه»ء فیجدها القارئ في قائُمة المراجع. 

وعندما يتعلق الأمر بأكثر من كتاب لمولف ماء فإتني أتبع اسم المؤلف 
بتاریخ صدور الكتاب المشار ألمه. 
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